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INTRODUCCIÓN 


“Existe ya un cuerpo considerable de publicaciones sobre la relación 


entre la religión y la política en América Latina. No sólo hay en- 


¿Sayos teológicos, testimonios de par tícipes O indagaciones perio- 


dísticos, sino también obras académicas de diferentes disciplinas 
de las ciencias sociales (sociología, ciencias políticas, antropología) 
que versan, explícitamente o.no, sobre esta cuestión. Sin embargo, 
la mayor parte de estas investigaciones se limitan a estudios de 
caso en un solo país (o una subregión, como Centroamérica), o a 
un solo aspecto (las comunidades ele bases, las nuevas iglesias pro- 
testantes, etc.) de este vasto dominio problemático. 

La intención de este libro es: proporcionar una introducción 
analítica general al estudio de los nuevos procesos en el:campo de 
fuerza político-religioso de los últimos treinta y cinco años en Amé-. 
rica Latina en la medida en que hayan constituido factores de im- 
portancia en el cambio social. Esta cronología no es arbitraria: a 


Ne fines delos años cincuenta se inició un nuevo per lodo en la historia 


de las relaciones entre religión y política en América Latina que 
aún está en curso y cuyas posibilidades están abiertas. Sus orígenes 
se pueden encontrar en dos sucesos históricos que tuvieron lugar 
casi simultáneamente, en 1958 y:1959: uno en el Vaticano: la elec- 
ción del papa Juan XXI, y el otro en una isla del Caribe: la victoria 
de la revolución cubana. a 

Por supuesto, este libro ha abrevado copiosamente en la litera- 
tura disponible sobre el tema, pero al mismo tiempo propone un 
panorama más amplio y pretende formular nuevas hipótesis teóri- 
cas. El método que utiliza es el de una sociología de la cultura, am- 
pliamente inspirado en la tradición marxista (aunque también: in- 
corpora algunas nociones claves weberianas). Por lo tanto, no se 
centrará únicamente en la descripción etnológica de las prácticas 


religiosas, en el estudio de la estructura funcional de la iglesia 


como institución o en los datos empíricos acerca del comporta- 
miento electoral delas eiversas confesiones, sino, más bien, en la 
compleja evolución de.los vínculos entre las culturas religiosas y 
políticas, en un contexto de modernización y dei intensos conflictos 
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sociales y políticos. Los documentós religiosos (teológicos, canéni: 
cos O pastorales) constituirán una de las fuentes principales, y se 


“examinarán ála vez en su contenido cultural inter no, sus implica- 


ciones sociales y políticas y sus lazos con instituciones y con movi- 
mientos sociales. : 


Se prestará mayor atención a los movimientos sociales. con ob-: 


jetivos sociales emancipatorios -generalmente llamados “progre- 
sistas”.o “de izquierda”, aunque éstos términos no son del:todo 
apropiados-, tanto debido a las simpatías personales del autor co- 
mo porque constituyen un nuevo fenómeno sociológico e históri- 


co, si se los compara con el papel conservador tradicional de la. 
“religión o con organizaciones más antiguas tales como la Demo: 


cracia Cristiana, ya estudiada en el pasado. Este fenómeno, a me- 
nudo llamado “teología de la liberación”, es mucho más profundo 
y éxtenso que una corriente teológica: de hecho, es un vasto movi- 
miento social -que propongo llamar “cristianismo liberacionista” 
de consecuencias políticas trascendentales. También tomaremos 
en cuenta la contraofensiva conservadora(tanto católica como pro- 
testante) y su lucha contra la teología de la liberación, que ha crea- 
do dificultades cada vez mayores a este movimiento. No pretende- 
mos ser exhaustivos; trataremos de demostrar las hipótesis con 
pa estudios de caso. 


La expresión “guerra de los dioses” es una referencia al conocido 
argumento de Weber sobre el politeísmo de los valores y el con- 
flicto insalvable delas creencias extremas (“dioses”) de la sociedad 
moderna. Por ejemplo, en Science as vocation (1919) Weber escribió: 
Mientras la vida siga siendo inmanente y seainterpretada en sus propios 
términos; ño cóonocerámás queunaincesante pugna deestos dioses entre 
sí. O, para decirlo francamente, las últimas actitudes posibles hacia la vida 
son irreconciliables, y por ende su lucha no puede llevarse auna conclu- 
sión final. De ahí que sea necesario hacer una elección decisiva.? 


Eampf der Gótter, de Weber, define atinadamente el ethos políti- 
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-co-religioso de América Latina durante los últimos treinta y cinco 
años. Por una parte, ad intra, se aplica al conflicto existente en el 
campo de lo religioso entre concepciones radicalmente opuestas 
de Dios: las de los cristianos progresistas y las de los cristianos 
conservadores (tanto católicos:como protestantes) -una “colisión 
de valores” (Wertkollision, otro término weberiano) que puede in- 
cluso asumir, en situaciones extremas como la de Centreamérica 
durante los años ocheñta, la forma de una guerra civil. Por otra 
parte, ad extra, la expresión ha sido utilizada por los teólogos de 
la liberación mismos “sin referencia a Weber” para describir el 
conflicto entre el Dios liberador, tal como ellos lo conciben, y los 

ídolos de la opresión representados por el Dinero, el Mercado, los 

Bienes de Consumo, el Capital, etcétera* 


«Nací y crecí en Brasil, dentro de una familia de judíos inmigrantes, 
dd vinculados política e intelectualmente con la tradición marxista; 
: -mesiento a la vez estrechamente ligado (por ser latinoamericano) 
y distanciado del objeto de estudio (al no ser creyente). No pre- 
tendo en absoluto negar mi simpatía ética y política por aquellos 
cristianos que se lo juegan todo en su lucha por la emancipación 
de los pobres en América Latina, pero espero que este libro sea 
: leído con provecho también por quienes no comparten mis valores 
1 mi mis preferencias. : 


Lie pa 


ACIONR E : Ñ Ea 
“Véase por ejemplo Hugo Assimamn, Franz Hinkelammnert,; Jorge Pixley, Pablo 
por. ejemp Ss > > g y, 
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RELIGIÓN Y POLÍTICA: UNA REVISIÓN DE MARX Y WEBER 


MARXISMO Y RELIGIÓN: ¿EL.OPIO DEL PUEBLO? 


¿Sigue siendo la religión un baluarte de la reacción, el oscurantis- 
mo y el conservadurismo, tal cemo Marx y Engels la veían en el 
siglo XIX? ¿Es una especie de narcótico que intoxica a las masas y 
les impide el pensamiento claro y la acción. en su:propio beneficio? 
En gran medida la respuesta es sí. Esta visión se aplica muy bien 
a las corrientes fundamentalistas de los principales credos religio- 
sos (cristianismo, judaísmo, islam), al conservadurismo católico, a 
casi todos los grupos evangélicos (y su expresión en la llamada 
“Iglesia electrónica”) y'a la mayoría:de las nuevas sectas religiosas, 
algunas de las cuales, como la famosa Iglesia de Moon, no son más 
que una hábil combinación de manipulación financiera, lavado de 
cerebro oscurantista y anticomunismo fanático. 

Sin embargo, el surgimiento de una cristiandad revolucionaria 
y de la teología dela liberación en América Latina (y otros lugares) 
abre un nuevo capítulo histórico y plantea nuevas cuestiones inte- 
resantes que no pueden responderse sin:una renovación del aná- 
lisis marxista de la religión. Inicialmente, cuando se topaban: con 


* fenómenos semejantes, los marxistas solían aplicar un modelo tra- 


dicional de interpretación que contraponía obreros y campesinos 
cristianos, que podrían ser considerados los defensores de la revo- 


lución, a la Iglesia (el clero), cuerpo reaccionario como el que más. 


Todavía en 1966 podían decir que la muerte de un cura, el padre 
Camilo Torres, que se había sumado a la guerrilla colombiana y. 
fue asesinado durante una confrontación con el ejército ese. mismo 
año, era un caso excepcional. Pero la creciente participación de 
los cristianos, entre ellos muchos religiosos y curas, en las luchas 
populares y su integración en masa en la Revolución sandinista 
claramente reflejaban la necesidad de un nueyo enfoque. Los mar- 
xistas, desconcertados y confundidos con estos sucesos, todavía 
recurrían a la distinción usual entre:la práctica social válida de 
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estos cristianos y su ideología religiosa, definida como necesaria- 


mente regresiva e idealista. No obstante, con la teología de la libe- * 


ración vemos la aparición del perissamiento religioso que utiliza 


conceptos marxistas y que inspira luchas en pro de la liberación ' 


social. 


Efectivamente, algo nuevo ha ocurrido en el escenario religioso 


latinoamericano durante los últimos eecenios, cuya importancia 
es histórica enel ámbito mundial. Un sector significativo de la 
Iglesia (tanto los creyentes como el clero) en Latinoamérica ha 
dado un cambio de posición en el campo de la lucha social, tras- 
ladáneose, junto con sus recursos materiales y espirituales, eel lado 
ele los pobres y desu lucha por una nueva sociedad. ¿Puede el 
marxismo ayuéearnós a explicar este acontecimiento inesperado? 


La bien conocida frase “la religión es el opio del pueblo” es con- 
siderada la quintaesencia ee la concepción marxista del fenómeno 
religioso por la mayoría ee sus defensores y sus oponentes. ¿Qué 
tan correcta es esta visión? Para empezar, es necesario insistir en 
que esta declaración no es en absoluto especificamente marxista. La 
misma frase puede encontrarse, en contextos diversos, en los es- 
critos de Kant, Herder, Feuerbach, Bruno, Bauer, Moses Hess y 
Heinrich Heine: Por ejemplo, en su ensayo sobre Ludwig Bórne 
(1840), Heine ya la utiliza, en forma bastante positiva (aunque iró- 
nica): “Bienvenidasea una religión que derrame, en el cáliz amargo 
del sufrimiento de la especie humana, unas dulces gotas, soporífe- 
ras, de opio. espiritual, unas gotas de amor, esperanza y fe.” Moses 
Hess, en sus ensayos publicados en Suiza en 1843, toma una posi- 
ción más: crítica. (de todos modos ambigua): “La religión puede 
hacer soportable... la penosa conciencia ee la esclavitud... de la 
misma manera en que el opio es una buena ayuda en las enferme- 
dades dolorosas:”! 

La expresión apareció poco después en el artículo de Marx sobre 
Hegel “La filosofía del derecho” (1844). 1Jna lectura cuidadosa del 
párrafo de Marx donde aparece esta frase revela que es más mo- 
derada y menos parcial de lo que generalmente se cree. Aunque 


As 
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su posición frente a la religión es obviamente crítica, “Marx toma 
en cuenta el carácter dual del fenómeno: * “El desaliento religioso es 
al mismo tiempo la expresión del verdadero desaliento y la protesta 
en contra del verdadero desaliento: La religión es el suspiro de la 
criatura oprimida, el corazón de unmundo sin corazón, así como 
el espíritu de una situación no espiritual. Es el opio del pueblo.”* 

Al leer el ensayo completo le queda claro a uno que la opinión 
de Marx debía más al neohegelianismo de izquierda, para el que 


“la religión es la enajenación de laesencia humana, que a la filosofía 


de la Ilustración, que simplementé la denunció como una conspl- 
ración del clero. De hecho, cuando Marx escribió el párrafo que 
citamos todavía era discípulo de Feuerbach, que era neohegeliano. 


Su análisis de la religión era, entonces, “premarxista”, no hacía 


referencia a las clases y era más bien ahistórico. Pero se caracteri- 
zaba por ser dialéctico, al captar el carácter contradictorio del “de-. 
saliento” religioso: era-tanto una legitimación de las condiciones 
existentes como una protesta en contra de ellas. 

El estudio marxista, propiamente hablando, de la religión como 
una realidad social e histórica no'comenzó hasta más tarde, en par- 
ticular con La ideología alemana (1846): El elemento clave de este 
nuevo método para el análisis de la religión es abordarlo como 
una de múltiples formas de ideología, esto es, de la producción es- 
piritual de un pueblo, de la producción de ideas, representaciones 
y conciencia, necesariamente condicionadas, por la producción ma- 
terial y sus correspondientes relaciones sociales/ Aunque a veces. 
utiliza el concepto de “reflexión” -que llevó a múchas generaciones 
de marxistas por una desviación estéril-J la idea central del libro 
es la necesidad de explicar la génesis y el desarrollo de las diversas 


formas de conciencia (la religión, la ética, la filosofía, etc.) por 


medio: de las relaciones sociales, “en virtud de las cuales, por su- 


Apuesto, se puede describir el cuadro en su totalidad (y, porlo tanto, 


también la acción recíproca de éstos diversos aspectos)”.* Toda 
una escuela “disidente” de sociología marxista de la cultura (Lu- 
kács, Goldmann) está en favor del concepto dialéctico de totalidad 
en vez de la teoría de la reflexión. 
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Después de escribir, junto con Engels, La ideología alemana, Marx 
prestó muy poca atención a la religión como tal, esto es, un uni- 
verso de significado cultural-ideológico específico. No obstante, se 
pueden encontrar, en el primer volumen de El capital, algunas 
observaciones metodológicas interesantes; por ejemplo, aquella co- 
nociea.nota al pie donde ea respuesta al argumento de que: la 
importancia de la política en la Antigúedae, y de la religión en la 
Edad Media, revela lainsuficiencia de lainterpretación materialista 
de la historia: “Lo ineliscutible es que ni la Edad Media pudo vivir 
ele catolicismo ni el munéo antiguo ee política. Es, a la inversa, el 
modo y manera en que la primera y el segundo se ganan la vida, 
lo que explica por qué en un caso la política y en otro el catolicismo 
desempeñaron el papel protagónico [Hauptrolle].”* Marx nunca se 
tomó la molestia ele aportar las razones económicas edelaimportancia 
de la religión medieval, pero este pasaje es significativo elebido a 
que reconoce que, en ciertas circunstancias históricas, la religión * 
puede ciertamente tener un papel decisivo en la vida de una so- 
ciedad. 

Pese a su falta ee interés en la religión en general, Marx sí prestó 
atención a la relación entre el protestantismo y el capitalismo. Va- 
rios pasajes ee El capital hacen referencia a la contribución del 
protestantismo a la primitiva acumulación de capital -por ejemplo, 
al estimular la expropiación de las propiedades y los pastos comu- 
nales ele la Iglesia. En los Grundrisse, medio siglo antes del famoso 
ensayo de Weber, hace el siguiente comentario iluminador sobre 
la asociación íntima entre el protestantismo y el capitalismo: 


i “El culto al dinero tiene su ascetismo, su abnegación y su sacrificio: el ! 
ahorro y la frugalidad, desprecio de los placeres mundanos, temporales 
y efímeros; la búsqueda del eterno tesoro. De ahí la conexión [Zusammen- 


hang] entre el puritanismo inglés o el protestantismo holandés y la ten- 
dencia a acumular dinero [Geldmachen].* 


LAS 


El paralelo (que no ¡edentidad) con la tesis de Weber es asom- 
-—broso, tanto más cuanto que el autor de La ética protestante no pudo 


4 - Karl Marx, El capital, México, Siglo XXI. 16a..ed., 1987, t.1, vol..1, p-.100. 
5 Marx, Das Kapital, pp. 749-750; Grundrisse der Kritik der politischen Okonomie, 
Berlín, Dietz Verlag, p. 143; Elementos fundamentales para la crítica de. la-economía 
política (Grundrisse), México, Siglo XXL 1971, p. 168. 
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haber leído este pasaje (los Grundrisse se publicaron por - primera 
vez en 1940). : AA 
Por otra parte, Marx se refirió a menudo al ap italismo domo 
religión de la vida cotidiana”) basada en el fetichismo de la 
- mercancía. Describió el capitalismo como “un Moloch que exige 
allmundo en su totalidad en sacrificio”, y el progreso capitalista 
como un “monstruoso dios pagano, que sólo quería beber néctar 
en los cráneos de los muertos”. Su crítica de la economía está sa- 
zonada con referencias a la idolatría: Baal, Moloch, Mamón, el 
Carnero de Oro y, por supuesto, el propio concepto de “fetiche”. 
Pero este lenguaje tiene más bien un significadof metafórico) que 
uno sustancial (en términos de sociología de la religión). 
Friedrich Engels mostró (tal vez debido a su educación pietista) 
un interés mucho mayor que Marx en los fenómenos religiosos y 
su papel histórico. La principal contribución de Engels al estudio 
marxista de las religiones es su análisis de la relación de las .Tepre- 
sentaciones religiosas con la lucha de clases. Por encima de la polé- 
mica filosófica “materialismo us. idealismo”, le “interesaba en- 
tender y explicar las formas sociales e históricas concretas de reli- 
gión. El cristianismo ya no aparecía (como en Feuerbach) como 
una “esencia” intemporal, sino como un sistema cultural que su- 
frió transformaciones en los diferentes periodos históricos: prime: 
ro fue la religión de los esclavos, luego fue la ideología estatal del 
Imperio romano, luego amoldado a la jerarquía feudal y finalmente 
_ adaptado a la sociedad burguesa. Se presenta así como4in espacio 
> simbólico que se disputaban fuerzas sociales antagonistas En el 
siglo XVI, por ejemplo, la teología feudal, el protestantismo burgués 
«y las herejías plebeyas. 
Ocasionalmente su análisis cae en una interpretación utilitaria 
e instrumental estrecha de los movimientos religiosos: “Y cada una 
de las distintas clases utiliza para este fin su propia y congruente 
religión:... siendo indiferente,:para estos efectos, que los señores. 
crean o no, ellos mismos, en:sus respectivas religiones.”? Engels 
no parece encontrar, en las diferentes formas de creencia, más que 


* Karl Marx, Werke, Berlín; Dietz Verlag, 1960, vol..9, p. 226 y vol. 26, p. 488. 
Algunos teólogos de la liberación (Enrique Dussel, Hugo. Assmann) hacen amplio: 
uso de estas eS encias.en su definición del paisas como: idolatría: 

7 Friedrich Engels, *Ludwig Feuerbach y el fin de la filosofía clásica alemana”, 
en C::Marx, F. Engels: Obras escogidas en. tres:tomos, Moscú, Progreso, 1980, t. 11, 
p: 394. 
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un “disfraz religioso” de los intereses de clase: Sinembargo, gracias 
a su método de lucha de clases, se dio cuenta =a diferencia de los 
filósofos de la Ilustración- de que el clero' mo era un cuerpo social- 
mente homogéneo: en ciertas coyunturas históricas se dividió se- 
gún su composición de clase. Así, durante la Reforma tenemos por 
un lado al alto clero, la cima feudal de la jerarquía, y por él otro 
al bajo clero, del que salieron los ideólogos de la Reforma y. del 
revolucionario movimimiento campesino.* 

Materlalista, ateo y enemigo irreconciliable de la religión, En- 
gels, con todo, captó, como el joven Marx, el carácter [duál) 
fenómeno: su papel en la legitimación del orden establecido pero 
también, según las circunstancias sociales, su función crítica, disi- 

«dente e incluso revolucionaria. Además, la mayoría de los estudios 
concretos que estudió se referían a las formas rebeldes de religión. 

En primer:lugar, se interesó en el. cr istianismo primitivo,.que 
definió cemo la religión de los pobres, los desposeídos, los conde- 
nados, los perseguidos y los oprimidos. Los primeros cristianos 


procedían de los niveles más bajos de la sociedad: esclavos, hom: 


bres libres que habían sido despojados de sus derechos y campe- 
sinos pequeños abrumados por las deudas.* Incluso llegó a trazar 
un paralelo entre esta cristiandad primitiva y el socialismo moder- 
-no:a] ninguno de los dos grandes movimientos es la creación de 
líderes y profetas -aunque no hayan faltado profetas en ninguno 
delos dos=, sino movimientos de masas; b]los dos son movimientos 
delos oprimidos, han sufrido persecución y sus miembros han sido 
proscritos y buscados hasta dar con ellos por las autoridades go- 
bernantes; c] ambos predican la liberación inminente de la escla- 
vitud y la miseria. Para acicalar su comparación, Engels, algo pro- 
vocativamente, citó al historiador francés Renan: “Si usted quiere 
darse una idea de. cómo eran las primeras comunidades cristianas, 
basta un vistazo a una sucursal local de la Asociación Internacional 
de Trabajadores.” 
Según Engels, el paralelo entre socialismo y cristianismo primi- 
tivo está presente en todos los. movimientos que, a lo largo de los 
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aptistas de Thomas Múnzer a (después de 1830) los comunistas 
revolucionarios franceses y los partidarios del comunismo utópico 
alemán Wilhelm Weitling. Sin embargo, a los ojos de Engels sigue 
habiendo una diferencia esencial entre los dos movimientos: los 
cristianos primitivos trasponían la liberación al más allá en tanto. 
que el socialismo la ubica en este mundo.* 

Pero, ¿es esta diferencia tan nítida como parece a primera vista? 
En su estudio sobre las grandes guerras campesinas en Alemania 
parece volverse borrosa: Thomas Múnzer, el teólogo y líder de los 
campesinos revolucionarios y delos plebeyos herejes (anabaptistas) 
del siglo XVI, quería el establecimiento inmediato del Reino de 
Dios en la tierra, aquel milenario Reino de los profetas. Según En- 
gels, el Reino de Dios para Múnzer era una sociedad sin diferencias 
de clase, propiedad privada ni autoridad del Estado independiente 
o ajena a los miembros de esa sociedad. Sin embargo, le seguía 
tentando reducir la religión a una estratagema: habló de la “fra- 

-seología” cristiana de Múnzer y su “disfraz” bíblico.!* La dimensión 
especificamente religiosa del milenarismo múnziano -su fuerza es- 
piritual y moral, su profundidad mística auténticamente per 
mentada= parece habérsele escapado. 

Engels no oculta su admiración por el o profeta ale- 
mán cuyas ideas describe como “casi comunistas” y “revoluciona- 
rias desde el punto de vista religioso”: ellas constituían menos una 
síntesis de las demandas de los plebeyos de la época que “una 
brillante anticipación” de las futuras metas emancipatorias del pr 
letariado: Engels no explora más allá esta dimensión fanticipatoria 
xTópicapie la religión (que no se ha de explicar en términos de la 

“teoría de la reflexión”), intensa y abundantemente elaborada por 
Ernst Bloch (como veremos más adelante). 

El último movimiento revolucionario emprendido bajo el estan- 
darte de la religión fue, según Engels, el movimiento puritano in- 
glés del siglo XVII Sila religión, y no el materialismo, fue la que £ 
aportó la ideología de esta revolución se debió a la naturaleza po- 

Ñ líticamente «reaccionaria de esta filosofía en: Inglaterra, repre: 

i sentada por Hobbes y otros partidarios del absolutismo: real. En * 
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contraste con este materialismo y este edeísmo conservadores, las 
sectas protestantes dieron a la guerra contra los Estuardo su estan- 
darte religioso y sus luchadores. '?*Este análisis es bastante intere- 
sante: al romper. con la visión lineal de la historia heredada de la 
Nustración, Engels reconoce que la lucha entre materialismo y re- 
ligión no se corresponde necesariamente con: la guerra entre re- 
volución y contrarrevolución, progreso y regresión, libertad y des- 


potismo, Clases Oprimieas y clases gobernantes. En este caso pre- 


ciso, la relación es exactamente Ja opuesta: freligión revolucionaria 
contra materialismo absolutista. > 

Engels estaba convencido de que desde la Revolución francesa 
la religión ya no podía seguir funcionado como una ideología re- 
volucionaria, y se sorprendió cuando comunistas franceses y ale- 
manes -como CGabet y Weitling- proclamaron que “cristianismo es 
comunismo”. Esta E CO en cuanto a la religión fue una de 
las principales razones de quelos comunistas franceses no partici- 
paran en los French-German Year, dee] (1844) y del rompimiento con 
Weitling en 1846. 

Engels no puedo predecir la teología ee la liberación, pero, gra- 
cias a su análisis ele los fenómenos religiosos eesele el punto de 


+ vista de la lucha de clases, sacó a la luz el potencial ele protesta de 


la religión y abrió el camino a un nuevo enfoque, distinto tanto 
de la filosofía de la Ilustración (la religión como conspiración del 
clero) como eel neohegelianismo alemán (la religión como la esen- 
cia humana enajenada), de las relaciones entre religión y sociedad. 


y 
La mayoría ee los estudios marxistas ee la religión del siglo XxX se 
limitan a comentar o desarrollar las ideas esbozadas por Marx y 
Engels o bien a aplicarlas a una realidael en particular. Éste fue el 
caso, por ejemplo, de los estudios históricos eel cristianismo pri- 
mitivo, de las herejías medievales, de Tomás Moro y de Thomas 
Muúnzer realizaeos por Karl Kautsky. Para él todas estas corrientes 
religiosas eran movimientos comunistas y las “precursoras eel so- 
cialismo moderno” (título desu serie de ensayos), cuya finalidad 
éra una especie de comunismo distributivo, en oposición al comunis- 
mo productivo delmoéderno movimiento ee los trabajadores. Aun: 
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12 Eviedrich Engels, “On: materialism*, en ibid., p: 99. 
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que Kautsky nos da percepciones interesantes y detalles de las bases 
sociales y económicas de estos movimientos y de sus aspiraciones 
“comunistas, suele reducir sus creencias religiosas a una mera “en- 
voltura” [Húlle]:o “vestimenta” [Gewand] que “oculta” su contenido 
social. Las manifestaciones místicas, apocalípticas y milenaristas de 
las herejías medievales son, a su modo de ver, no más que expre- 
siones de desesperación resultantes de la imposibilidad de realizar 
sus ideales comunistas.!* En su libro sobre la Reforma alemana, no 
pierde el tiempo.en la dimensión religiosa de la lucha entre cató- 
licos, luteranos y anabaptisas: despreciando lo que llama “alterca- 
dos teológicos” [theologischen Zánkereien] entre esos movimientos 
religiosos; se limita a ver la sola tarea del historiador, “que es hacer 
“remontar las luchas de esas épocas a las contradicciones de los 
intereses materiales”: Las 95 Tesis de Lutero no son tanto una 
disputa acerca de dogmas como un conflicto sobre cuestiones eco- 
nómicas: la bolsa de dinero [Geldbeutel] de que Roma despojaba a 
Alemania en la forma de impuestos para la Iglesia.'* 

El libro de Kautsky sobre Tomás Moro es más original: ofrece 
una imagen reluciente e idílica del cristianismo medieval popular, : 
una religión gozosa y feliz, llena de vitalidad y de animadas cele- 

«| braciones y fiestas. El autor de: la Utopía es presentado como el 
último representante de este viejo catolicismo feudal popular, muy. 
diferente del catolicismo jesuítico actual. Según Kautsky, Tomás 
Moro eligió el catolicismo como religión y no el protestantismo 
porque se oponía a la proletarización forzada de los campesinos 
resultante de la destrucción de la Iglesia tradicional y de la propie- 
dad terrateniente comunal por la Reforma protestante en Inglate- 
rra. Por otro lado, las instituciones religiosas de la isla * “Utopía” 
muestran que Tomás Moro estaba lejos de ser partidario del auto- 
ritarismo católico establecido: pugnaba por la tolerancia religiosa, 
la abolición del celibato entre el clero, la elección de sacerdotes 
por la comunidad y la ordenación de mujeres.'* 

Muchos marxistas del movimiento europeo de los Habajadotes 


* Karl Kautsky, Vorláufer des-neueren Sozialismus. Erster Band. Kommunistische 
Bewegungen im Mittelaller, Stuttgart, Dietz Verlag, 1913, pp..170, 198, 200-202. 
Karl Kautsky, Der Kommunisnas in: der. Unsihen Reformation, Stuttgart, Dietz 
Veras, 1921, pp:3,.5. 
222% Karl Kautsky, Thomas. More und seine Utopie, Stuttgart, Mietz ala 1890, 
pp. 101, 244-249, 325-330. 
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fueron radicalmente hostiles a la religión, pero creían que la ba- 
talla ateísta en contra de la ideología religiosa debía estar subor- 
dinada a lás necesidades concretas de la lucha de clases, que exige 
la unión entre los trabajadores que creen en Dios y los que no. El 
mismo Lenin, que con mucha frecuencia denunció la religión como 


e , , 
tierra es másimportante para nosotros que la unidad de opinión 
del proletariado acerca del paraíso celestial”.** 

a Luxemburg dra partidaria de esta estrategia, pero ella de- 
“sarrolló un enfoque diferente y original. Atea de hueso colorado, 
| en Sus escritos atacó a la religión como tal mucho menos delo que 

atacó las políticas reaccionarias de la Iglesia en nombre de sus 
propias tradiciones. En un ensayo escrito en 1905 (“La Iglesia y el 

¡ socialismo”) declaró que los socialistas modernos'son más fieles a 

llos principios originales del cristianismo que el clero conservador 
de hoy. desde la lucha socialista por un orden social de igualdad, 

libertad y fraternidad, silos.curas honestamente querían implan tar 
en la vida de la humanidad el principio cristiano “ama a tus seme: 

í jantes como a ti mismo”, entonces deberían aceptar el movimiento 

socialista. Cuando el clero apoya a los ricos, y a aquellos que ex- 

Uplotan y oprimen alos pobres, estánexplícitamente contraviniendo 

las enseñanzas cristianas: no sirven a Dios sino a Mamón. Los pri- 
meros apóstoles de la cristiandad fueron comunistas apasionados 

ly los Padres de la Iglesia (como Basilio el Grande y Juan Crisósto- 

:mo) denunciaron las injusticias sociales. Hoy esta causa la ha to- 

mado el movimiento socialista, que lleva a los pobres el evangelio 
de:la fraternidad y la igualdad, y llama a la gente a establecer en 

| la tierra el Reino de la Libertad y el amor a los demás. 7 En vez de 
| pelear una batalla filosófica en nombre del materialismo RozAaTía- | 

¡ xemburg trató de rescatar la dimensión s social: de e la tradición cris: ed 
Ñ tiana jana para el movimiento de los tr S trabajadores. | E 


TACA raamsimacos como Otto Rañér y MasciAdler cevan 
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mucho menos hostiles a la religión que sus camaradas alemanes o 
rusos. Parecían considerar el marxismo compatible con alguna for- 
ma de religión, pero esto sólo en cuanto a la religión como “creen- 
cia filosófica” (de inspiración id y no en cuanto a las 
iradiciones religiosas históricas concretas.' 


la Comintern. A la sazón la idea dominante entr e: los ma irxistas era. 
que un cristiano que se convirtiera en socialista o comunista nece- 
sariamente o sus anteriores creencias religiosas “anti- 
científicas” e “idealistas”. La hermosa obra teatral Santa Juana en 
la hoguera (19353, de Bertolt Brecht, es un buen ejemplo de esta 
manera de mirar la conversión de los cristianos.a la lucha por la 
emancipación del proletariado. Brecht describe con mucha pers- 
picacia el proceso por el cual Juana, uno de los dirigentes del Ejér- 
cito de Salvación, descubre la verdad acerca de la explotación y de 
las injustias sociales vi¡muere denunciando sus propias opiniones 
anteriores. Pero para él debe darse un rompimiento total y abso- 
luto entre su vieja fe cristiana y su nuevo credo de lucha revolu- 
cionaria. Antes de morir Juana dice a su pueblo: : 


Si alguna vez alguien viene a decirte 

que existe un Dios, aun cuando invisible, 
de quien puedes esperar ayuda, 

golpéalo con una piedra en la cabeza 
hasta morir. 


La percepción de Rosa Luxemburg de que uno podría luchar 
por el socialismo en nombre de los verdaderos valores del cristia- 
nismo -originial se perdió en esta suerte de perspectiva “materia: 
lista”, cruda y un tanto intolerante. De hecho, unos pocos años 
después de que Brecht escribiera esta obra apareció en Francia 
(1936-1938) un movimiento de revolucionarios cristiános, que con: 
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el movimiento de los trabajadores, en particular sus tendencias 
más radicales (el ala izquierda del Partido Socialista). Su eslogan 
principal era: “Somos socialistas porque somos cristianos.”!* 

Entre los líderes y pensadores del movimiento comunista, 
(Gramsa ue probablemente el que prestó mayor atención a las 
cuestiones religiosas. A diferencia:de Engels o de Kautsky, no se 
interesaba en el cristianismo primitivo ni.en las herejías comunistas 
de la Edad Media sino en el funcionamiento de la Zelesia católica; 
fue uno de los primeros marxistas que trataron de entender el 
papel contemporáneo de la Iglesia y el peso de la cultura religiosa y 

atre las masas populares. En sus ¿scnros te avena Gramsci | 

; impatiza con TAsTOrmas pro Ogresistas de religiosidad. Por ejemplo, 

¿Tsocialista cnstamo Charles Peguy le TascimarEl rasgo más obvio 
de la personalidad de Péguy es la religiosidad, la intensa fe... Sus 
lieros están llenos de este:misticismo:inspirado por el más puro y 
persuasivo de los entusiasmos, que toma la: forma de una prosa 
personalísima, de entonación bíblica.” Y tras la lectura de Notre 
jeunesse, del mismo Péguy: “nos embriaga ese sentimiento místico 
religioso del socialismo, de la justicia que todo lo permea., Sentinxos 
en nosotros mismos A en pios que va 
más allá de la polémica: ordinaria y.miserable de: los politiguillos 
vulgarmente materialistas”.* 

Los escritos más sustanciales de Gramsci sobre religión, sinem- 
bargo, se encuentran en las. Notas de la cárcel: pese.a su naturaleza 
fragmentaria, asistemática y alusiva, contienen las anotaciones más 
perspicaces. Su crítica aguda e irónica de las formas conservadoras 
de la religión -en particular la rama jesuítica del catolicismo, que 
detestaba cordialmente-= no le impidió. percibir también la dimen- 
sión utópica de las ideas religiosas: 


La religión es la utopía más gigantesca, estoes, la “metafísica” más gigan- 


1% Véase la excelente inv estigación de Agnés Rochefort-Turquin, Secialistes parce 
que: chrétiens, París, Cerf, 1986. 
' Antonio Gi vamsci, “Carlo Péguy ed Ernesto Psichari” (1916), en Seritti giova- 
nili 1914-1918, Turín, Einaudi, 1958, pp. 33-34; “I movimenti e Coppoleto” (1916), 
en Sotto la mole, Turín, Einaudi,.1972, pp. 118-119. Gramsci también parecía inte- 
resado, a principios de los años veinte, enel movimiento campesino dirigido: por 
el católico de izquierda G. Miglioli. Véase al respecto el notorio libro de Rafael 
Diaz-Salazar, El proyecto de un Barcelona, Anthropos, pp: 96-97. 
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tesca que haya conocido la historia, puesto que constituye el intento más 
grandioso de reconciliar, en forma mitológica, las contradicciones reales 
dela vida histórica. Afirma, en efecto, que la humanidad tiene la misma 
“naturaleza” que el hombre... en la medida en que ha sido creado por 
Dios, es hijo de Dios, es por lo tanto hermano de otros hombres, es igual 
a otros hombres y es libre entre otros hombres y como. otros hombres...; 
pero también afirma que todo esto no es de este mundo, sino de otro (la 
utopía). Así fermentan las ideas de igualdad, fraternidad y libertad entre 
los hormbres:.. Así ocurre que en toda agitación radical de la multitud, de 
una u Otra manera, con formas particulares y con ideologías particulares, 
estas demandas siempre han surgido: 


¿e También insistió en las diferenciaciones internas de la | 

o las orientaciones ideológicas: liberal, modernista, jesuítica y 

las corrientes fundamentalistas dentro: dela cultura católica, y_se- 

gún las diferentes clases sociales: "Cada religión... es realmente 

drámultuplicidacd de: religiones diferentes y a menudo contradic- 
torias: hay un catolicismo para los campesinos, un catolicismo para 
la pequeña burguesía y los trabajadores urbanos, un catolicismo 
para las mujeres y. un catolicismo para los intelectuales.” Más aún; 
estaba convencido de que el cristianismo es; en ciertas condiciones 

históricas, “una forma necesaria de la voluntad de las masas popu- 
lares, una forma específica de racionalidad en el mundo y de la 
vida”; pero esto se aplica sólo a la religión inocente del pueblo, no 
al “cristianismo jesuítico” [cristianesimo gesuitizzato); que es “narcó: 
tico puro para las masas populares”.?! : 

La mayoría de las notas de Gramsci se refieren a la historia y al 
papel actual de la Iglesia católica en Italia: su expresión social y 
política através de Acción Católica y el Partido del Pueblo, su 
relación con el Estado y con las clases subordinadas, etc. Aunque 
se refirió en especial a la división de clases dentro de la Iglesia, 
Gramsci también estaba consciente de la autonomía relativa de la 
institución, como un cuerpo compuesto ce “intelectuales tradicio- 
nales” (el clero y los intelectuales católicos legos), esto: es, intelec- 
tuales vinculados al pasado feudal y no conectados “orgánica- 
mente” con ninguna clase social moderna. Ésta es la razón de que 


Pa 


' Antonio Gramsci, Selections from the Prison: Notebooks, Quintin Hoare y. G. 
Nowell' Smith, comps., Londres, New Left Books, 1971, pp-328,397, 405; Jl mate- 
rialismo storico, Roma, Editori Riuniti, 1979, p. 17. 
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la principal motivación de las acciones políticas de la Iglesia y de 
la relación conflictiva con la burguesía italiana sea la defensa de 
los intereses corporativos, su poder y sus privilegios. 
.. Gramsci estaba muy interesado en la Reforma protestante; a 
“diferencia de Engels y Kautsky, sin embargo, no sé centró en Tho- 
mas Múnzer- y los anabaptistas sino más bien en Lutero y Calvino. | 
Lector atento de La ética protestante, de Max Weber, estaba con- 
vencido de que la transformacién de la doctrina calvinista de la 
pr edestinatión en “uno de los mayores impulsos para la iniciativa f 
práctica qúe haya tenido lugar. en la historia del mundo”, es un! 
ejemplo clásico eel paso de una visión del mundo a una norma 
| práctica de comportamiento. Hasta cierto punto se puede pensar 
que Gramsci utilizó a Weber para superar el enfeque economicista 
del marxismo vulgar, al.centrarse enel papa históricamente pro-) 
ductivo de las ideas y las representaciones.” 
Su relación con el protestantismo, contodo, rebasó con mucho 
esta. cuestión metodológica: para él la Reforma protestante, como 
movimiento verdaderamente nacional/popular, capaz de movilizar 
a las masas, era una especie de paradigma para la gran “reforma 
moral e intelectual” que:el marxismo busca completar: la filosofía 
de la praxis “corresponde a la conexión Reforma protestante + 
Revolución francesa: es una filosofía que también es una política 
ay una política que también:es una filosofía”. En tanto que Kautsky, 
que vivía en la Alemania protestante, idealizó el A IO ita- 
liano y desdeñaba la Reforma por ser cosa de “bárbaros”, Gramsci, | 
el marxista italiano, ponderaba a: Lutero ya Calvino y acusó al | 
Renacimiento de movimiento aristocrático y reaccionario.* P 
Las observaciones de Gramsci. son ricas y estimulantes, pero ri | 
finalmente siguen el modelo marxista clásico de analizar la reli- 
gión. Ernst Bloch:fue el primer autor marxista en modificar radi- Pon e. 
calmente el'marco teórico, sin abandonar la perspectiva marxista (ea 
y revolucionaria. Como Engels, distinguió dos corrientes social- *%: Pt 
mente opuestas: por un lado, la religién teocrática de las iglesias Wed 
oficiales, el opio del pueblo y aparato engañoso al servicio de los A Á 


E 
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poderosos; por otro lado, lá religión subterránea, subversiva y he- 
rética de los-: libigenses, Jos busicas. Joachim di Fiore, Thomas 
Múnzer, Frafiz von Baader, Wilhelm Weitling y Leén Telstoi. Sin 
embargo, a diferencia de Engels; Bloch: se rehusó a considerar la 
religión únicamente como un “disfraz” de los intereses de clase: 
alviertaníé 'íte criticó esta noción, a la vez que la atribuyó exclúsi- 
vamente a Kautsky. En sus formas de protesta y de rebelión, la 
religión es una de las formas más significativas de conciencia utó- 
pica, una de las expresiones más ricas del principio de esperanza. 
Con su capacidad para la anticipación creativa, la escatelogía ju- 
deocristiana -el universo religioso favorito de Bloch- contribuye 
a dar forma al espacio imaginario del no ser todavia.** 

- Basado en estos supuestos filosóficos, Bloch desarrolla una in- 
“terpretación heterodoxa e iconoclasta de la Biblia (tanto del Viejo 
como del Nuevo Testamento) al producir la Biblia pauperum, que 
denuncia a los faraones e insta a toda persona a elegir aut Caesar 
aut Christus, entre el César y Cristo. 

Ateo religioso -según él sélo un ateo puede ser un buen cristia 
no, y viceversa- y teólogo de la revolución, Bloch produje no sólo 
una lectura marxista del milenarismo (siguiendo a Engels) sino 
también, y esto era nuevo, una interpretación mailenarista del marxis- 
mo, con el cual la lucha socialista por el Reino de la Libertad se 
percibe como la heredera directa de las herejías escatológicas y 

. colectivistas del pasado. 
Por supuesto, Bloch, al igual que el joven Marx de la famosa” 
cita de 1844, reconocía el carácter dual del fenómeno religioso, su 
raspecto opresivo así como su potencial para la revuelta. El primero ,. 
requiere el uso de lo que llamab la corriente fría del marxismo”: 
el implacable análisis materialista de las ideologías, los ídolos y las 
ba "Jidolatrías. El segundo, no obstante, requiere “la corriente cálida 
ts Vd manisino”, que aspira a rescatar el excedente cultural utópico de 
CnPte >. lla religión, su fuerza crítica. y anticipatora. Más allá de cualquier 
E e y dialogo”, Bloch soñaba con una unión auténtica entre el cristia- 
| nismo.y la revolución, como la:que tuvo lugar dur ante la guerra 
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por algunos de los miembros de la Escuela de Frankfurt. Max Hork- 
heimer consideraba que “la religión es el registro de los deseos, 
las nostalgias (Sehnsúchte) y los enjuiciamientos de incontables ge- 
neraciones”.* Erich Fromm, en su libro The dogma of Christ (1930), 
recurrió al marxismo y al psicoanálisis para ilustrar la esencia me- 


.slánica, plebeya, igualitaria y antiautoritaria del cristianismo. pri- 


mitivo. Y Walter Benjamin intentó combinar, en una síntesis única 
y original, la teología y el marxismo, el mesianismo judío y el ma- 
terlalismo históric ucha de clases y la redención.*” 

La obra de(Lucien Goldmann) constituye otro intento original 
de renovar el estudio marxista de la religión. Aunque su fuente de 
inspiración era completamente diferente de la de Bloch, también 
estaba interesado en redimw los valores morales y humanos dela 
tradición religiosa. En su libro Le Dieu caché (1955) desarrolló un 
análisis sociológico. muy sutil y lleno de inventiva de la herejía jan- 
senista (que incluía el teatro de Racine y la filosofía de Pascal), que 
pará él. era:una trágica visión del mundo que expresaba la:situación 
particular de una capa social (la noblesse de robe) de la Francia del 
siglo XVI. Una de sus innovaciones metodológicas fue relacionar 
la religión no sólo con los intereses de la clase sino con su condición ji 
existencial entera: por ello examinó d.e qué manera esta capa legal 
y administrativa, desgarrada entre su dependencia de la monarquía 
absoluta y su oposición a ella, dio expresión religiosa a sus-dilemas 
enla trágica visión del mundo que fue el jansenismo, Según David 
McLellan, éste es el “más impresionante análisis especifico: de: la 
religión producido por el marxismo occidental”.? 

La parte más sorprendente y original de la obra es, con todo, 
el intento de comparar -sin asimilarlas una a la otra- la fe religiosa 
y la femarxista: ambas tienen en común su. rechazo del individua- 
lismo. puro (racionalista o empirista) y la creencia en valores trans: 
individuales: Dios para la religión, la comunidad humana para el 
socialismo. En. ambos casos la fe se basa en un envite -el envite 


25 Max Horkheimer, “Cedanke zur Religion” (1935), en Kritische Theorie, Frank- 


fur/Main, S. Fischer Verlag, 1972, vol. 1, p.374. 


55 Véase Michael Lówy, “Revolution against progress: Walter Benjamin's ro: 
manticanarchism', New Left Review, 152, noviembre-diciembre de 1985; “Religion, 
utopia:andl countermodernity: The allegory- of the angel of history in Walter Ben- 
jamin”, en. Michael Lówy, On changing the word, Atlantic Highlands, N'J., Hunia- 
nities Press, 1993: 

Es McLellan, Marxism and. religion, p. 128. 
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pascaliano sobre la existencia de Dios y el envite marxista sobre la 
liberación de la humanidad- que presupone riesgos, el peligro del 
fracaso y la esperanza del éxito. Ambos implican una creencia fun- 
damental que no es demostrable exclusivamente en el terreno de 
los juicios factuales. Lo quelos separa es, naturalmente, el carácter 
suprahistórico de la trascendencia religiosa: “La fe marxista =s una 
cd falto Riónco quelos Teres húmanos mismos forjan, o 
más bien que debemos ferjar con nuestra actividad, 'un envite' 
sobre el éxito de nuestras acciones; la trascendencia que es el ob- 
jeto de esta fe no es ni supernatural ni transhistórica, sino supraln- 
dividual, ni más ni menos.”* Sin pretender de ninguna manera 
“cristianizar” el marxismo, Lucien Goldmann introdujo, gracias al 
concepto de fe, una nueva manera de mirar la conflictiva relación 
entre creencia religiosa y ateísmo marxista. 

La idea de que hay terreno común entre la mente religiosa y la 
revolucionaria ya había sido sugerida, de manera menos sistemá- 
tica, por el marxista latinoamericano más original y creativo, el 
peruano José Carlos Mariátegui. En un ensayo, en 1925, “El hom:- 
bre y el mito”, propusto una visión bastante heterodoxa de los 
valores e olucionanós 


Los intelectuales burgueses seafanan enla crítica racionalista del métedo, 
la teoría y la técnica del revolucionario. ¡Qué gran malentendido! La fuer- 
za de los revolucionarios no estriba en su ciencia; estriba en su fe, su 
pasión, su voluntad. Es una fuerza religiosa, mística, espiritual. Esla fuerza 
del Mito.:. La emoción del revolucionario... es una emoción religiosa. Las 
motivaciones religiosas se han mudado del cielo a la tierra. Ya no son 
divinas, sino humanas y sociales. 


En un panegírico a Georges Sorel por haber sido el primer pen: 
sador marxista que entendió el “carácter religioso, místico y meta- 
físico del socialismo”, escribió unos pocos años después, en su últi- 
mo libro, En defensa del marxismo (1930): 


Gracias a Sorel, el marxismo pudo asimilar los elementos sustantivos y las 
adquisiciones de las corrientes filosóficas que surgieron después de Marx: 
Remplazando las:bases racionalistas y positivistas: delsocialismo ce su 


% Lucien Golclmann, Le Dieu caché, París, Gallimard, 1955, p.99: 
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tiempo, Sorél encontró en Bergson y.los pragmatistas ideas que fortale- 
cieron el pensamiento socialista y le restituyeron su misión revoluciona: 
via... La teoría de los mitos revolucionarios, que aplicaba al movimiento 
socialista la experiencia de los movimientos religiosos, sentó.la base.de 
una filosofía de la revolución, Y : 


Esta formulación -expresión de una rebelión romántica/mar- 
xista en contra de la interpretación dominante (semipositiva) del 
materialismo histórico- pudiera parecer demasiado radical. En to- 
do'caso, debe quedar claro que Mariátegui no quería hacer una 
iglesia del socialismo, ni una secta religiosa, sino que quería hacer 
surgir las dimensiones espiritual y ética de la lucha revolucionaria: 
la-Fe (mística), la solidaridad, la indignación moral, el compromiso 
total a riesgo. de la propia vida (a lo que llamé lo “heroico”). El 
socialismo para Mariátegui era inseparable delintento de volvera 
seducir al mundo por medio de la acción revolucionaria. No es 
soprendente quese haya convertido en una de las referencias mar- 


xistas más importantes para el fundador de la teología de la libe- 
ración, iel peruano Gustavo Gutiérrez : 


Marx y Engels pensaban que el papel subversivo de la religión era 
algo que pertenecía al pasado, que ya no tenía significado alguno 
enla época dela moderna lucha de clases. Esta predicción fue más 
o menos confirmada históricamente durante un siglo; con algunas 
excepciones importantes (particularmente en Francia): los socia- 
listas cristianos de los años treinta, los sacerdotes obreros delos 
cuarenta, el ala izquierda de los sindicatos cristianos (la Confede- 
ración Francesa de los Trabajadores Cristianos) en los cincuenta, 
etc. Pero para comprender la que ha venido ocurriendo en Lati- 
noamérica durante los últimos treinta años (y en menor medida 
también en otros continentes) alrededor de la cuestión dela: teolo- 
gía de la liberación necesitamos integrar en nuestro análisis las per: 
cepciones de Bloch y Goldmann sobre el potencial utópico de la 


So y 1 
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¿LA ÉTICA CATÓLICA Y EL ESPÍRITU:DEL CAPITALISMO: EL CAPÍTULO NO 
ESCRITO EN LA SOCIOLOGÍA: DE LA RELIGIÓN: DE MAX WEBER 


(E principal argumento de La ética protestante y el espíritu del capi- 

| talismo, de Max Weber, no es tanto (como se dice a menudo) que 

lla religión es el factor causal determinante del desarrollo econó- 

| mico, sino más bien que existe, entre ciertas formas religiosas y el 
estilo: de vida capitalista, una relación de afinidad electiva [Wahlver- 
wandischafí]. Weber no define qué quiere decir con este término, 
pero uno puede deducir de sus escritos que designa una relación 
de atracción mutua y de refuerzo mutuo, que en ciertos casos con- 
duce a una especie de simbiosis cultural.* 

Y ¿qué hay don la importancia económica de la ética católica? 
Max Weber nunca escribió una evaluación sistemática de las rela- 
ciones entre el catolicismo y el ethos capitalista, pero hay un evi- 
dente “subtexto”, un contraargumento no escrito integrado a la 
estructura misma de La ética protestante: la Iglesia católica es un 

“entorno mucho menos favorable -si no es que [rancamente hostil- 
para el desarrollo eel capitalismo. que las sectas calvinista o meto- 
dista. ¿A qué se debe? Hay, de hecho, tanto en este libro como en 
algunas de sus otras obras, algunas percepciones que constituyen 
una especie de respuesta (parcial) a:esta pregunta. Aunque estos 
argumentos están dispersos en diferentes escritos y nunca fueron 
desarrollados ni sistematizados por Weber, nos dan Claves muy 
valiosas para entender la tensión entre el catolicismo y el capita- 
lismo. Curiosamente, y hasta donde yo sé, no hay prácticamente 
quien haya abordado de manéra importante esta cuestión entre la 
enorme cantidad de publicaciones acerca de la tesis weberiana apa- 
recidas en los ocho últimos:años. Tratemos de reconstruir este 
ensayo weberiano no escrito utilizando todas sus referencias a esta 
tensión v luego verificando su hipótesisa la luz de otras fuentes 
históricas o religiosas. : 

Paradójicamente, La ética protestante es uno de los escritos de 
Weber que tiene poco que decir:acerca de está cuestión. Aunque 
el primer capítulo. se ocupa. extensamente de las diferencias en 
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te católicas y las zonas predominantemente protestantes en Ale- 
mania, prácticamente no examina las barreras que la cultura cató- 
lica pone al crecimiento capitalista. Se limita a mencionar “la ca- 
racterización que hace santo Tomás del deseo de obtener ganancias 
como turpitudo [vileza, infamia] (término que se aplicaba incluso 
a la inevitable, y por ende éticamente justificable, obtención de 
utilidades)”. En un pasaje más explícito argumenta que en la: tra- 
dición católica 


nunca se superó completamente el sentimiento de que la actividad dirigida 
a la adquisición por la adquisición era en el fondo un pudendum, que había 
que tolerar sólo debido -a las necesidades insoslayables de la vida en el 
mundo... La doctrina dominante rechazaba el espíritu de la adquisición 
capitalista como turpitudo, o cuando menos no podía darle una sanción 
positiva! 


En el debate que siguió ala publicación del libro, Weber sugirió 
una nueva idea: la incompatibilidad [Unvereinbarkeit] entre los idea- 
les: del creyente católico serio y la lucha f*comercial” por la adqui- 
sición; pero no mencionó ninguna razón religiosa ni ética para esta 
oposición.*? 

Hasta varios años después, en la “Zwischenbetrachtung” (1915- 
1916), encontramos algunas hipótesis explicatorias muy interesan- 
tes. Primero Weber no se ocupa específicamente del catolicismo, 
sino de la tensión general entre la ética soteriológica de la frater- 
nidad y los valores del mundo: una discrepancia irreconciliable [un- 
versóhlicher Zwiespalt] que no es tan visible en ningún lugar como 
en la esfera económica, donde la religiosidad redentora sulslimada 
choca con la economía racionalizada, basada en el dinero, el mer- 
cado y la competencia, así como. en el cálculo impersonal. y abs- 
tracto: 


Mientras más. siga el cosmos cle la moderna economía ca- pitalista racional 
sus propias leyes inmanentes, menos accesible será a cualquier relación 


Max Weber, The Protestant ethic and the spirit of Capitalism, Londres, Unwin, 
1967, pp: 73-74. : 

32 Max Weber, Die protestantische Ethik II. Kritiken und Antikritiken, Gútersloh, 
GTB, 1972, p. 168. 


no pudo ser superada”. 
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imaginable con: una ética religiosa de la fraternidad... La racionalidad 
formal y la sustantiva permanecen aquí en conflicto con.la otra.” 


Es interesante que Weber no presente la ética religiosa como 
irracional, en oposición al sistema (capitalista) económico racional, 
en términos (“formal y sustantiva”) que no se apartan mucho de 
los utilizados más tarde por la Escuela de Frankfurt (“instrumental 
y sustantiva”). 

El principal ejemplo -mencionado en la “Zwischenbetrach- 
tung”--de semejante desconfianza religiosa del surgimiento de 
fuerzas económicas impersonales, necesariamente hostiles a la éti- 
ca de la fraternidad [brúderlichkertsfeimdliche ¿konomische Máchte), e 
la Iglesia católica: “El Deo placere non potest de los católicos fue 
persistentemente característico de la actitud de ésta hacia la vida 
económica.” Naturalmente, la Iglesia se vio forzada, por su propia 
dependencia de las actividades económicas, a ceder, como puede 
verse, por ejemplo, en la historia de la prehibición de la usura 


[Zinsverbot]. Sin embargo, “en última instancia, la tensión misma 
» 33 E o ; 


Esta cuestión se retoma -y se profundiza en su análisis- en Eco- 
nomía y sociedad. Esta vez Weber analiza directamente la relación 


“entre la ética católica y el capitalismo. Al referirse a la larga y 


obstinada lucha de la Iglesia católica en contra de las tasas de in- 
terés, habla de un “principio de lucha entre la justificación ética y 
lajustificación económica de la economía”, cuyas motivaciones des- 
cribe como sigue: : 


Pero, sobre todo, el carácter impersonal de las puras relaciones de negocio, 
racionales desde el punto de vista económico y, por eso, irracionales desde 
el punto de vista ético, choca, en las religiones éticas, con un sentimiento 
de desconfianza nunca claramente expresado pero tanto más seguro. Toda 
relación puramente personal de hombre a hombre, sea como fuere, in- . 


-cluso la de la más completa esclavitud, puede reglamentarse éticamente; 


pueden insertarse en ella postulados éticos, puesto que suformadepende 
a voluntad individua ue participan en la ación; 1- 

de la voluntad individual de los que participan en la relación; por.cons 

guiente, da margen para la virtud de la caridad. Pero no ocurre asíen las 


9 Max Weber, “Zwischenbetrachtung”, en Die Wirtschafisethik der Weltreligionen; 
Konfuzianismus und Taoismus, Tubinga, J.C.B. Mohr, 1989, pp. 487-488. 
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relaciones racionales de negocio; y tanto menos cuanto más racionalmente 
diferenciadas estén [...] La objetivación de la economía sobre la base de 
la “socialización” que supone el mercado sigue en absoluto su propia E 
legalidad objetiva [.--] El cosmos objetivado, despersonalizado, del capita- 
lismo no ofrece en absoluto ningún lugar para ello [.::] Con una ambiva- 
lencia característica, el sacerdocio ha apoyado siempre, también eninterés 
del tradicionalismo, el sistema patriarcal frente a las relaciones de depen- 
dencia de carácter impersonal, si bien, por otra parte, la profecía que- 
branta los vínculos patriarcales.** 


Este análisis es en extremo perspicaz, y nos ayuda a comprender 
tanto la oposición de los católicos progresistas latinoamericanos a 
la naturaleza fría e impersonal de las relaciones capitalistas y de su 
lucha, en nombre de lajusticia profética, en contra dela tradicional 
dominación patriarcal sobre las comunidades campesinas. Aunque 
ha tomado una forma enteramente nueva, como veremos, este mo- 
vimiento hinca sus raíces en esa doble (o “ambigua”) tradición 
católica. E 

Weber hace hincapié en la hostilidad moral de la Iglesia para 
con la lógica abstracta y reificada del sistema capitalista en Economic 
history. Al referirse a la paradoja de que el capitalismo surgió en 
Occidente, esto es, en una parte del mundo donde la ideología 
dominante tenía “una teoría económica enteramente hostil al ca- 
pital” [durchaus kapitalfeindliche Wirtschaftstheorie], agregó el si- 
guiente comentario: 


El ethos de la ética económica de la Iglesia se resume 'en su concepto, 
probablemente tomado del arianismo, sobre el mercader: homo mercator 
vix aut numguam potest Deo placere... La profunda aversión [Abneigung] de 


3% Max Weber, Economía y sociedad, México, FCE, 1977, vol. 1, pp: 458-459. En 
otro capítulo del libro, Weber habla de la “más profunda antipatía”. de todas las 
religiones teocráticas (el catolicismo incluido) hacia el capitalismo, motivada por 
la:imposibilidad de un control ético del sistema: “En contraste con todas las otras 
formas de dominación, la dominación.económica del capital no puede estar regu- 
lada, desde el punto:de vista ético, debido:a su “carácter impersonal”... La compe- 
titividad, el mercado, el mercado de mano de obra, el mercado cde dinero, él mer- 
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a ética católica, y. de la luterana que la sigue, a cualquier iniciativa capi- 
E talista está esencialmente fundada en el miedo a la naturaleza impersonal 
de las relaciones dentro de la economía capitalista. Esta impersonalidad 
esla razón de que ciertas relaciones humanas se desprendan de la Iglesia 
y de su influencia, y de por qué resulta imposible que ésta las penetre 
éticamente. o que les dé forma. 35 


Una de las consécuencias de esta “profunda divisién entre los 
inevitables requisitos económicos y el ideal cristiano de vida” fue 
“la degradación ética” del espíritu económico racional.” Cabe ob- 
servar que Weber asocia en una oposición común al ethos capitalista 
tanto la ética católica. como la luterana, enfoque algo diferente del 
que había presentado en La ética protestante, aunque en la primera 
obra ya había hecho una distinción entre las formas luterana y 
calvinista o metodista de protestantismo, considerada la más favo- 
rable para el'desarrollo de la acumulación capitalista. 

En todo caso, Weber insinúa la existencia de una aversión esen: 
cial e irreconciliable o un rechazo del espíritu del capitalismo por 
la Iglesia católica (y probablemente también por algunas denomi- 
naciones protestantes). Se podría hablar de una especie de antipa- 
tía cultural, en el antiguo sentido, alquímico, del término: “falta 
de afinidad entre dos sustancias”. En otras palabras, tenemos aquí 
una inversión exacta de la afinidad electiva [ Wahlvenivandtscha ft] en- 
tre (algunas formas de) la ética protestante y el espíritu del capi: 
talismo: es como si existiera, entre la ética católica y el capitalismo, 
una especie de afinidad negativa, dando a este término casi el mis- 
mo uso que Weber le da cuándo habla delos “privilegios negativos” 
de las comunidades parias. 

Tal como el propio Weber sugiere, esto no impide un acomodo 
y una adaptación “realistas” de las instituciones católicas al sistema 
capitalista, sobre todo en la medida en que se vuelve más poderosa; 
la crítica de la Iglesia se dirige generalmente:en contra de los éx- 
cesos del liberalismo más que en contra de los fundamentos. del 
capitalismo. Más aún, al verse confrontada con un peligro mucho 
d mayor -el movimiento laboral socialista-, la Iglesia no vaciló en 
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sumar sus fuerzas a las fuerzas burguesas y capitalistas en contra 
de este enemigo común. En general se puede decir que la Iglesia 
nunca pensó que la abolición del capitalismo sería posible o de- 
seable: su objetivo fue siempre corregir sus aspectos más negativos 
con la acción caritativa y “social” del cristianismo. Pero la aversión 
ética, o “afinidad negativa”, para con el capitalismo sigue estado 
ahí, profundamente engranada en la cultura católica. : 

¿Qué tanto confirma o.nizgala investigación histórica esta hi- 
pótesis weberiana, más bien implícita? Trasciende los límites de 
este capítulo analizar este punto. Limitémonos a mencionar algu- 
nos estudios importantes que parecen sustentar esta afirmación. 
Por ejemplo, las pruebas aportadas por Bernard Groethuysen en 
su conocida obra sobre los orígenes de la sociedad burguesa en 
Francia (The bourgeois: Catholicism us. Capitalism in eighteenth-century 
France) hacen destacar la oposición de la Iglesia al surgimiento del 
capitalismo. 

Basándose ampliamente en los escritos de los teólogos católicos 
delos siglos XVII y. XVII, como el Traité du négoce et de 'usure (1697), 
del padre Thomassin, o el conocido Dictionnaire historique et critique 
(1695) de Pierre Bayle, señala su predisposición anticapitalista y 
antiburgués sistemática: 


Así, toda una clase de la sociedad estaba en la mira. No era a.los nuevos 
ricos ni alos ricos en general... a los que los ministros de Dios atacaban, 
sino a los. grandes industriales, alos grandes banqueros, a los contratistas, . 
a los que señalaba por nombre... Todos estaban clasificados como *capi- 
talistas” y “usureros”, como hombres que deliberadamente ignoraban los 
mandamientos de Dios. 


Es. necesario subrayar, sin embargo, a diferencia de la suposición 
de Weber, que no es tanto la impersonalidad del nuevo sistema 
económico como su injusticia lo que motiva la indignación moral 
(aunque no están necesariamente en contradicción), como:en el 
siguiente pasaje típico de las Observations sur le prét 4.intérét dans le: 
commerce, de Prigent (1783): 


El capital de la industria se multiplica, pero ¿en provecho de quién? ¿De 
los artesanos que prestan su mano de obra? A la mayor parte no le toca 
en suerte más que trabajo, pobreza y humillaciones..Los fondos que se 
acumulan se derraman dentro de los cofres de un número reducido: de 


lt 


: trabajadores agotados por la deplorable manufactura.” 
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hombres de negocios, que engordan con el sudor de un sinnúmero de 


La investigación de Groethuysen y la obra de varios otros his- 
toriadores apuntan a una fuente de anticapitalismo católico que 
Weber parece haber desdeñado: la identificación ética y religiosa 
de Cristo con los pobres (inspirada en Mateo 25:31). Por siglos la 
teología católica y la tradición popular vieron a los pobres como 
la:imagen terrenal de los sufrimientos de Cristo. Tal como el teó- 
logo A.Bonnefous escribió ensu libro Le chrestien charitable (163 D, 
“el hombre pobre al que uno ayuda es tal vez Jesucristo mismo”.38 
Por supuesto, esta actitud condujo sobre todo a dar atención carl- 


: tativa a los pobres, sin necesariamente rechazar el sistema econó- 


mico existente. No obstante, también nutrió, a todo lo largo de la 
historia de la Iglesia, movimientos de rebelión y doctrinas que de- 
safiaron la injusticia social en nombre de los pobres y, en los tiem- 
pos modernos, acusaron al capitalismo de ser la raíz de todos los 
males y la causa: del empobrecimiento. Esto es cierto en particular 
de la teología de la liberación en Latinoamérica, como veremos. 

Un análisis similar al de Groethuysen es el de Émile Poulat para 
los siglos XIX y XX, presentado en su libro The Church against the 
bourgeoisie. Án introduction to the:origins of present social Catholicism. 
Basándose principalmente en fuentes italianas, Poulat describe una 
amplia tendencia europea que él llama catolicismo intransigente, cu- 
ya influencia explica la persistente oposición: de la Iglesia a la mo- 
derna civilización: burguesa. Aunque el catolicismo intransigente 
también es radicalmente hostil al socialismo, “ambos se declaran 
incompatibles con el espíritu del liberalismo que prevalece en la 
sociedad burguesa yen la economía capitalista”. Voces como la del 
autor católico: francés Émile: de Laveleye, que en 1888 pugnaba 
por “una alianza del catolicismo y el socialismo en contra de la 


% Véase Bernard Groethuysen, The bourgeois. Catoholicism vs. Capitalism in elgh- 
teenth-century France, Nueva York, Holt, Rineheart £ Winston, pp. 192-193, 317. 
Groethuysen comienza su estudio con el siglo Xvil, pero hay suficientes obras más 
que'se refieren a periodos anteriores: Según ]J. Strieder, en:el siglo xv11 existieron 
expresiones bastante difundidas de: una apasionada oposición católica a las prime- 
ras formas del espíritu capitalista [frúh: ka pitalistischen: Geist]. Véase su libro Studien 
zur Gesclachte kapitalistischen Organisationsformen, Múnich, 1925, p. 63: 

Véase Jean-Pierre Gutton, La société el les pauvres. L'example de la généralité de 
Lyon 1534-1789, París, Les Belles Lettres, 1971: 
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burguesía liberal, su enemigo común”, fueron aisladas. 39 

No ha habido estudios equivalentes sobre la historia del catoli- 
cismo latinoamericano, pere recientemente, en un brillante ensayo 
sobre el ethos católico barroco de la cultura hispanoamericana de 
les siglos XVI y XVII, el estudioso Bolívar Echeverría argumentó 
que éste era un mundo histérico “conectado con el intento de la 
Iglesia-católica ee edificar:una forma religiosa de modernidad, ba- 
sada en la revitalización de la fe, como alternativa para:la moder- 
nidad individualista abstracta, que se cimentaba en la vitalidad del 
capital”.* 

Los modernos pensadores católicos han utilizado tanto la obra 
de Weber (para el aspecto católice) como la de Groethuysen para 
argumentar que “el ethos católico es anticapitalista”. Esta declara- 
ción aparece en el libro de Amintore Fanfani Catholicism, Protes- . 
tantism ane. Capitalism (1935). Siguiendo a Weber, el auter -a la 
sazón un joven intelectual católico, que luego se convertiría en el 
dirigente :del Partido Demócrata Cristiano y después en el primer 


ministro de Italia- define el capitalismo como un sistema de justi- 


ficaciones económicasimpermeable a influencias externas. He aquí 
la conclusión que se sigue de esta premisa: 


descubrir un principio sobre el cual basar la crítica de un sistema como 


el capitalismo dentro de ese mismo sistema es imposible. La crítica sólo 


puede proceder de otro orden de ideas, de un sistema que dirigiera la 
actividad social hacia objetivos no capitalistas. Esto es lo que:hace el ca- 
tolicismo'cuando su ética social exige que los extremos converjan en una 
dirección definitivamente no capitalista. 


Lo que es más, 


en una era en que la concepción católica de la vida tenía verdadera in- 
fluencia sobre la mente, la acción capitalista sólo pudo haberse manifes- 
tado como algo erróneo, reprensible, espasmódico y pecaminoso, conde- 
nable por la fe y el conocimiento del agente mismo... La acción anticapi- 
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talista de la Iglesia; que fue muy intensa durante los siglos Xv y XVl, guar- 
daba toda su fuerza en el siglo XVII, tal como Groethuysen lo señaló.* 


Según Fanfani, mientras que el protestantismo favoreció el pre- 
dominio del espíritu capitalista, o más bien lo legitimó y santificó 
-la tesis de Weber revisada y corregida por H.M. Robertson-, “exis- 
te un abismo insalvable entre la concepción católica de la vida y la 
capitalista”. Para poder entender esta diferencia, debe tomarse en 
consideración el hecho de que, a diferencia de la ética protestante, 
“en sus lineamientos generales, la ética social católica es siempre 
antitética al capitalismo”. Como consecuencia de esta contradic- 
ción, el catolicismo muestra una “decidida repugnancia” por el 
capitalismo -no en contra de talo cual aspecto (puesto que casi 
todos los aspectos son accidentales), sino en contra de la esencia 
misma del sistema.*? 

Naturalmente, no todos los intelectuales católicos compartían 
ese punto de vista radical, y el propio autor, Amintore Fanfani, 
habría de convertirse en un típico administrador de la economía 
capitalista como primer ministro de Italia después de la guerra. 
Con todo, el libro llegó a ser, según se indica en'un nuevo prefacio 
escrito en 1984 por Michael Novak, “un locus classicus del senti- 
miento anticapitalista entre los intelectuales católicos”. 

Michael Novak, el conocido neoconservador religioso nortéa- 
mericano, es un buen ejemplo del pensamiento procapitalista ca- 
tólico. Sin embargo, sus numerosas quejas contra lo que él llama 
“la predisposición católica anticapitalista”, su abierta insatisfacción 
con lo que considera una seria desventaja de su propia tradición 
religiosa, constituye otro fragmento de evidencia, por más ue in- 
voluntaria, de la existencia de una especie de afinidad negativa, O 
antipatía cultural, entre la ética católica y el espíritu del capitalismo. 
Según Novak, un libro como el de Fanfani 


ayuda a explicar por qué las naciones católicas se tardaron en alentar el 
desarrollo, los:inventos, el ahorro, las inversiones, el espíritu empresarial 


v en oeneral el dinamismo eranámico En nambre delos ideales católi: 


sá 
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té el ideal capitalista. Fracasa también al no ver algunas de las fallas y de 
las partes subdesarrolladas del pensamiento-católico social.* 


Una crítica similar de la “tradición anticapitalista católica” y de 
la “predisposición católica en contra del capitalismo democrático” 
se encuentra también en las obras principales de Novak, como la 
tan celebrada obra apologética The spirit of democratic Capitalism 
(1982). Según. el autor, las actitudes católicas hacia el dinero se 
“basaban: en realidades premodernas” y el pensamiento católico: 
“no entendía la creatividad y la productividad del capital salbiamen- 
te invertido”; fascinado por la ética distributiva, ha “interpretado 
incorrectamente la revolución capitalista oi democrática”, so- 
bre todo en Gran Bretaña y Estados Unid 

ys Novak acusó a la Iglesia católica de ser demasiado conservadora. y 


Es verdad que esta predisposición anticapitalista católica, esta:hos- p 


tilidad: hacia la moderna sociedad burguesa ha tenido, desde sus: 
orígenes, una tendencia abrumadoramente conservadora, restau- 
radora, regresiva -en una palabra, reaccionaria. Expresaba clara- 
mente la nostalgia de la Iglesia de un pasado feudal corporativo, 
¡ de una sociedad precapitalista jerárquica dentro de la que tuvo 
extraordinario poder on frecuencia asumió la forma: 
siniestra de antisemitismo, sirviendo los ¡judíos de chivos expiato- 

rios de los males de la usura, el poder eisolutorio del dinero y el 
surgimiento del capitalismo. Sin embargo, junto a esta orientación 
dominante -y en una relación más o menos conflictiva con ella- 
les» n había: también una sensibilidad católica diferente, cuya principal 
de Je moMvación era la simpatía por el trance de los pobres, y que se 

sentía atraída, cuando menos en parte, por las utopías socialista o 

md comunista. Naturalmente, estas dos dimensiones no. son siempre 
land contradictorias, y entre los polos opuestos de la utopía progresista 

y la: restauración regresiva hay todo un espectro de posiciones am- 
7 ¿biguas, ambivalentes o intermedias. Aun cuando Weber estuviera 
im Interesado sobre todo en las consecuencias (negativas en su mayo- 


E E ría) de la ética católica para el surgimiento y crecimiento de una 
AE moderna sociedad industrial, es fácilmente demostrable que la mis- 
sa LL 

E 


%% Michael Novak, “Introduction: The Catholic anti-Capitalist bias”,.en-Fanfani, 
p-xlvill. 

* Michael Novak, The spirit. of democratic.Capitalism, Nueva York, Touchstone, 
1982, pp-:25,239,.242. E 
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ma suerte de anticapitalismo religioso inspiró la participación ac- 


tiva de los católicos en la emancipación social de los pobres. 


- El primer ejemplo moderno de semejante catolicismo utópico 
es el de Tomás Moro, quien no sólo soñaba con una especie de 


“sistema “comunista” (bastante autoritario, por cierto) sino que tam- 
“bién denunció uno de.los aspectos claves de lo que Marx definía 


comio la acumulación primitiva de capital en el siglo XvI: los encie- 
rros que expulsaron a los campesinos pobres de sus tierras y que 
los sustituyeron por borregos (“los borregos, normalmente tan gen- 
tiles... han:comenzado a ser tan voraces y salvajes que incluso de- 


“voran' a los hombres”). Condenando los “infames perniciosos” que 


despojaron a los propietarios de sus tierras. con engaños o con 


“violencia, y la “perversa avaricia de unos cuantos”, Tomás Moro 


se lamentó de la “miseria ruin” de la mayoría del pueblo inglés e 
invitó a una nueva política económica: “Impedid que los ricos com- 
pren todo y poned fin a su libertad de monopolio.”** 

No podemos seguir aquí la evolución de-las corrientes conser- 
vadoras y utópicas del anticapitalismo católico (ni protestante) en 
el curso de los siglos. Recordemos tan sólo que, en los inicios del 
siglo XIX, podemos encontrar una extraña combinación de ambas 
en lo que Marx irónicamente llamó socialismo feudal o cristiano: 
“mezcla de jeremiadas y pasquines, de ecos del pasado y de ame- 
nazas sobreel porvenir. Si alguna vez-su crítica amarga, mordaz € 
ingeniosa hirió a la burguesía en el corazón, su incapacidad abso- 
luta para comprender la marcha de la historia moderna concluyó 
siempre por cubrirlo de ridículo”.*' Se refería tal vez a autores 
como: el filósofo social católico y romántico Johannes von Baader, 
fiel defensor de la Iglesia y del rey, quien denunció que las misé- 
rables condiciones de los. proletairs (término usado por él) en In- 
glaterra y en Francia eran más crueles e inhumanas que:las de la 
esclavitud. Al criticar la brutal explotación anticristiana de esta 
clase de desposeídos por parte de los intereses del dinero [Argyro- 
katrie), sugirió que el clero católico se convirtiera en el abogado y 
representante de los proletairs.* 


45 Tomás Moro, Utopia, Nueva York, Washington Square Press, 1965, pp. 14-16. 

35 Karl Marx, “Manifiesto:del Partido Comunista”",en C. Marx, F: Engels, Obras 
escogidas en tres tomos, Moscú, Progreso,-1980,t.-1,p. 130. 

7 Johannes von Baader, “Uber das dermalige Missverháltnis der Vermógenlo- 

sen oder Proletairs:zu den Vermógen besitzenden Klassen der Sozietátin Betreff 
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Johannes von Baader es representativo de una forma católica 
característica de la cultura romántica. El Romanticismo es mucho 
¡más que una escuela literaria: constituye una mueva visión del mun- 

( O que abarca todas las esferas de la cultura Podría definirse como 
una protesta en contra de la moderna civilización capitalista indus- 
trial en nombre de los valores precapitalistas, nostálgica Weltan- 
schauung opuesta a ciertos componentes claves de esta civilización: 
el «desencanto del mundo, la cuantificación de los valores, la me- 
canización, la disolución de la comunidad, la racionalidad abstrac- 
ta. Desde fines del siglo XVUI (Rousseau) hasta nuestros días, ha: 
sido: una de las principales estructuras de sensibilidad enla cultura 
moderna, asumiendo varias formas que van del conservadurismo 
extremo al utopismo revolucionario. Mientras que a principios del 
siglo XIX los pensadores católicos generalmente pertenecían al sec- 
tor tradicionalista y reaccionario del espectro romántico (con al: 
gunas excepciones, como el famoso abate Lammennais), esto co- 
menzó a cambiara comienzos del siglo XX, con el surgimiento de 
una pequeña corriente ee socialismo católico.* 

Cuando escribió La montaña mágica, poco después de la primera 
guerra mundial, f homas Mann bepresentó ala cultura católica ro- 
mántica, con todas sus ambigúedades, en el extraño personaje de 
Leon Naphta, un jesuita revolucionario, ferviente partidario de la 

Iglesia medieval y al mismo tiempo profeta apocalíptico del comu- 
nismo mundial. Hay mucho del propio Thomas Mann en Leon 
Naphta, pero al hacerlo ¡jesuita de origen judío tal vez _se estaba 

; 1 revolucionarios judio-alemanes románticos, 
fascinados con la cultura católica medieval. En este grupo de ” 

cialistas góticos” podría uno incluir.a Georg Lukács (a quiehl a 

| menudo se presenta como el modelo del personaje de Leon Napk 
ta), a Gustav Landauer y a Ernst Bloch Para todos ellos la atracción 
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de la cultura gótica estaba íntimamente relacionada con la aversión 
romántica ee la moderna civilización capitalista industrial, 

Es interesante que varios ee estos autores utópicos recurrieran 
alaobra de Max Weber para denunciar al protestantismo y celebrar 
la civilización católica medieval -bastante en contra de las inten- 
ciones del autor de The Protestant ethic. Ernst Bloch, por ejemplo, 
en Thomas Minzer, theologian of revolution (1921), insistió en el papel 

«del ascetismo calvinista intramundano en la acumulación del capi- 
tal. Gracias ala ética protestante, “tal como Max Weber ha demos- 
trado brillantemente, la naciente economía capitalista fue comple- 
tamente liberada, separada y emancipada de los escrúpulos del 
cristianismo primitivo, así como de todo lo que quedó de relativa-. 
mente cristiano en la ideología de la Edad Media”.** E 

Paradójicamente, [el surgimiento de una izquierda católica pare en 
f ce relacionarse con la creciente aceptación de la Iglesia de hacer, 

i tratos con la sociedad burguesaSTras haber condenado acremente 
e prncIpiOr ETE y Tasociedad. moderna en el Syllabus (1864), 

Roma pareció aceptar, para fines del siglo XIX, el “advenimiénto 
del capitalismo y del moderno Estado burgués (“liberal”) como 
hechos irreversibles. La manifestación más visible de esta nueva 
estrategia es la “integración” de la Iglesia francesa (hasta entonces 
franca partidaria de la monarquía) a la República francesa. El ca- 
tolicismo intransigente toma la forma de “catolicismosocial”, que, 
aunque todavía critica los excesos del “capitalismo liberal”, no de- 
safíarealmente elorden social y económico existente: Esto seaplica 
a todos los documentos de la magistratura llamada romana (las 
encíclicas papales) así como a la doctrina social de la Iglesia, a 
partir de Rerum novarum (1891) y hasta nuestros días: 

Fue precisamente en el momento de la “reconciliación” (real o 
aparente) de la Iglesia con el mundo moderno cuando surgió una 


Ernst Bloch, Thomas Múnzer als Theologue der Revolution, Frankfurty/Main, 
Suhrkamp Verlag, 1972, pp. 118-119..Enla misma vena, Erich Fromm, en un en- 
sayo de 1930, se refirió a Sombart y a Weber para denunciar el papel del calvi- 
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nueva forma de socialismo católico, sobre todo en Francia, que s se 
convirtió en un significativo factor minoritario de la cultur tó- 
lica francesa. En et o de siglo se observa el surgimiento sl- 
Pimuttáreo de las formas más reaccionarias de anticapitalismo cató- 
. ¡lico-Charles Maurras, el moyimiento Action Francaise y el ala 
regresiva de la Iglesia, todos activos participantes en la sucia cam: 
AN e [paña antisemita en contra de Dreyfus y de una forma igualmente 
“intransigente”, pero: ahora izquierdista, de anticapitalismo, cuyo 
primer representante fue el líder prosemita dreyfusiano y escritor 
socialista Charles Péguy, quien se convirtió al catolicismo en 1907, 
aunque nunca se sumó a la Iglesia. Esta corriente no carecía de 
ambigúedades (en cuanto al “conservadurismo revolucionario”), 
pero su principal compromiso era con la izquierda. 

Pocos'autores socialistas han desarrollado una crítica más cabal, 
más radical y más acérrima d.e la moderna sociedad burguesa, del 
espíritu de la acumulación capitalista y de la lógica impersonal del 
dinero que Charles Péguy. Es él el fundador de una tradición es- 
pecíficamente francesa de antic ristiano progresista (so- 
bre todo católico, pero ocasionalmente también ecuménico), que 
se ha desarrollado durante el siglo XX e incluye a figuras tan diver- 
como Emmanuel Mounier y su grupo (el diario Esprit), el 
ducido) movimiento de los Cristianos Revolucionarios en la época 
del Frente Popular, la red de la Resistencia antifascista Témoignage 


abi Chrétien durante la segunda guerra mundial, los Curas Obreros 
e durante los años cuarenta y cincuenta, los diversos movimientos y f 
AA iredes cristianos que participaron en la fundación, a fines de les 
ES incuenta, del PSU (Parti Socialiste Unifié), socialista de izquierda, 


a corriente mayoritaria de la CFTIC (Confederación Cristiana del 
los Trabajadores), que se volvió socialista y se transformó enla, 
CFDT (Confederación Democrática de los Trabajadores), así como 
una gran parte de la Juventud Católica -estudiantes (JEC, JUC) o 
trabajadores (J0C)-, que activamente simpatizaba con diversos mo-' 
vimientos socialistas, comunistas o revolucionarios durantelos se- | 
senta y los setenta A este amplio espectro cabe agregar un gran 
número de autores religiosos (particularmente dominicos) y teó- 

logos que mostraron gran interés en el marxismo y el socialismo E 
desde la segunda guerra mundial/ Henri Desroche, Jean-Yves Cal-f: A 
“yez, M.D. Chenu, A a . 
Entre estas figuras la más influyente fue probablemente Enma- ñl 


nuel Mounier: siguiendo los pasos de Charles Péguy (sobre cuyo 
ON: 


legado escribió uno de sus primeros libros), impresionó a sus lec . 
tores por su crítica apasionada del CAPHAHSniO como 


yla negación de la personalidad humana; aversión ética y religiosa 
ue lo condujo a proponer una forma alterna de socie ad, el so- 


«A cialismo per sonalista”, que, en sus propios términos, “tiene muchí- 
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simo que aprender del marxismo”. 
Aunque se puede encontrar a muchos socialistas cristianos Yin 
culados ala Iglesia. católica en, gtros países, fuera de Latinoamérica 


tan pla y difundida: como en , la cultura católica francesa. Exa- 
minar las razones de esta par ticularidad trasciende los límites de 
estas páginas. Pero no es accidental que la primera manifestación. 


de un cristianismo ) progresista ( en Latinoamér ica, la llamada. Izquierda 
Cristiana Brasileña de 1960-1962 -cuyo principal propugnador fue 
la Unión de Estudiantes Católicos O 
gún el jesuita Henrique d de Vaz Lima, consejero deJUCa principios 
de los sesenta, Emmanuel Mounier “era el más influyente entre la 
q entda católica brasileña”, 

La * “Iglesia. de los Pobres”. latinoamericana. es la “heredera del 


gativa”” : YEN especial de esta tr adición. francesa a y europea de so- 
cialismo cristiano. Cuando en un mitin, en 1968, la Joc (Juventtid 
de Trabajador es Católicos) brasileña aprobó una resolución en la 
que se declaraba que el ' “capitalismo es intrínsecamente perverso, 
porque impide el desarrollo integral de los.seres humanos y el 
desarrollo de la solidaridad entre la gente”, dio una expresión de 
lo más radical y sorprendente a esta tradición. Al mismo tiempo, 
al revertir irónicamente la bien conocida fórmula de la excomu- 
nión papal del comunismo por ser un “sistema intrínsecamente : 


5% Emmanuel Mounier, Feu la chrétienté, París, Seuil, 1950, p: 52. Durante los. 


años treinta Mounier pareció tanto fascinado como aterrorizado por algunas de 
las llamadas tendencias “izquierdistas” en el fascismo, y su actitud hacia la “revo- 
A lución nacional” de Vichy en 1940 fue ambivalente. Poco después.se sumó a la 
, ida y tras la-guerra se sintió cada vez más atraído por el marxismo. 

1H. de Vaz Lina “La jeunesse brésilienne a l'heure des décisions”, Perspectaves 
de Catholicité, 4, 1963, p..288: , si 
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perverso”, se separó del aspecto conservador (“reaccionario”) de 
la doctrina oficial de la Iglesia. se : 

De manera semejante, Herbert José de Souza, uno de los prin- 

cipales dirigentes de la JUC brasileña, rindió homenaje al ethos an- 
ticapitalista católico (oficial) en un artículo de 1962: 
No estamos diciendo nada nuevo. Reiteramos, junto con todos los papas, 
la condena del capitalismo, la necesidad de urna estructura más justa y 
humana, en la que la propiedad social tome el lugar de la propiedad 
privada en la estructura liberal... No es. un mero accidente que todos los 
documentos oficiales de la Iglesia condenen al capitalismo: es.un sistema 
que establece, por principio, la desigualdad de oportunidades.** 

Declaraciones de esté tipo no deben tomarse demasiado literal- 
Mente: en realidad, pl cristianismo liberacionista lauinoamericanoy 
no es sólo una continuación del tradicional anticapitalismo de la 
Iglesia, ni de su variante francesa católica de izquiere da. Es esen- 
cialmente la creación de una nueva cultura religiosa que expres J 
las. condiciones específicas de Latinoamérica: capitalismo depen- 
diente, pobreza masiva, mera institucionalizada, religiosidad 
popular. Examinaré los principales aspectos de esta nueva cultura : 
.en los siguientes capítulos. : 


52 Ea , 2 E 
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EL CRISTIANISMO LIBERACIONISTA EN LATINOAMÉRICA 


LA TEOLOGÍA DE LA LIBERACIÓN Y EL CRISTIANISMO LIBERACIONISTA 
: ¿Qué es la teología de la liberación? 


Para empezar, la teología de la liberación es un cuerpo de escritos 
producido desde 1970 por personajes latinoamericanos tales como 
Gustavo Gutiérrez (Perú), Rubem Alves, Hugo Assmann, Carlos 
Mesters, Leonardo y Clodovis Boff, Frei Betto (Brasil), Jon Sobrino, 
Ignacio Ellacuría (El Salvador), Segundo Galilea, Ronaldo Muñoz 
(Chile), Pablo Richard (Chile - Costa Rica), José Míguez Bonino, 
Juan Carlos Scannone, Rubén Dri ¡ (Argentina), Enrique Dussel (Ar- 
gentina - México), Juan-Luis Segundo (Uruguay), Samuel Silva Go- 
tay (Puerto Rico), para nombrar sólo a algunos de los más cono- 
cidos: . 

Sin embargo, tal como Leonardo Boff ha declarado, la teología 
de la liberación es el reflejo y la reflexión de una praxis previa. 
Más precisamente, .€s la expresión de: un vasto movimiento social 
que surgió a principios. de.los años-sesenta, mucho antes de que 
apar ecieran los nuevos escritos teológicos. Este movimiento abarca , 
a sectores significativos d de ela Iglesia (sacerdotes, órdenes religiosas, 


obispos), movimientos religiosos. do (la Acción Católica, la de 


des pastorales Pepuldemente cimentadas, comunidadés eclesiales 
EB), así como diversas organizaciones populares crea: 
das. por: activistas de CEB: clubes femeninos, asociaciones vecinales, 
sindicatos obreros o campesinos, etc. Sin la existencia de este mo- 
vimiento social no podríamos comprender fenómenos sociales e 
históricos de importancia tal como el surgimiento de un nuevo 
movimiento de los trabajadores en Brasil y el surgimiento de la 
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llama “teología de la liberación”, aunque es inapropiado porque 
el movimiento apareció muchos años:antes de la nueva teología y 
no se puede decir que sus miembros activos sean teólogos en ab- 
soluto; a veces también se le llama “Iglesia de los Pobres”, pero 
esta red social trasciende con mucho los límites de la Iglesia como 
institución, aun en su definición más amplia. Propongo llamarlo 
cristianismo liberacionista, ya que este concepto es más amplio que 
“teología” o que “Iglesia”, e incluye tanto la cultura religiosa como 
la red social, la fe y la praxis. Decir.que es un movimiento. social 
no significa necesariamente que sea un cuerpo “integrado” y “bien 
coordinado”, sino sólo que tiene, como todo otro movimiento se- 
mejante (el feminismo, la ecología, etc.), una cierta capacidad de 
movilizar a las personas alrededor de metas comunes. 

En el cristianismo liberacionista pueden encontrarse aspectos 
de “iglesia” o de “secta” (según los conceptos sociológicos de 
Troeltsch). Pero se comprende mejor haciendo uso del tipo ideal 
weberiano de “religiosidad comunitaria soteriológica” [soteriologis- 
che Gemeindereligiositát), basado en una ética de fraternidad [Brú- 
derlichkeit] muy amplia cuyos orígenes pueden remontarse a an- 
tiguas formas económicas de una ética de fraternidad.* Como ve- 
remos más adelante, todos estos elementos pueden encontrarse, 
en forma casi “pura”, en las comunidades eclésiales de bases y en 
las pastorales populares en Latinoamérica. 

El Vaticano y el cuerpo regidor de la jerarquía eclesiástica de 
América Latina (el Celam, el Consejo de Obispos de América" La- 
tina), dirigido, desde principios de los años setenta, por el ala con- 
servadora de la Iglesia, se oponen vigorosamente al cristianismo. 
liberacionista. (Puede decirse que hay una “lucha de clases” dentro 
de la Iglesia? Sí y no: Sí, en la medida en que ciertas posiciones 
_ corresponden! alos intereses de las élites dirigentes y otras a los 


! Es necesario hacer: esta aclaración: en vista de cue: ciertos sociólogos, con: el 
pretexto del carácter insuficientemente' “integrado” y “bien coordinado” de:esta 
red, niegan la existencia de un: movimiento social: según Jean Daudelin,. por: ejem- 
plo, “este:movimiento no-ha sido más que: una utopía teológica y una ficción so- 
ciológica” (“La iglesia progresista de Brasil en crisis: Debilidades institucionales y 
vulner abilidad política”, manuscrito, 1991). . 

Max Weber, “Zwischenbetrachtung”, en Die Wirtschaftsethik der. Weltr oda 
Konfuzianismús und Taoismus, Tubinga, J.C.B.Mohr, 1989, pp. 485-486. (Ed. inglesa: 
“Religious rejections of the world and their directions”, en H.H. Gerth y C:W: 
Mills (comps.), From Max Weber, Londres, Routledge, 1967, p. 329.) 
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“¿de los oprimidos. No, en la medida en que los obispos, los jesuitas 
lo los curas que encabezan la “Iglesia de los Pobres” no son pobres. 
Si se unen a la causa de los explotados es por razones espirituales 
, morales, inspiradas en su cultura religiosa, la fe cristiana y la 
“tradición católica. Además, esta dimensión moral y religiosa es un 
factor esencial en la motivación de miles de cristianos activistas en 
los sindicatos, las asociaciones vecinales, las comunidades de bases 
y los frentes revolucionarios. Los pobres, a su vez, toman concien- 
cia de su condición y se organizan para luchar como cristianos 
pertenecientes a una Iglesia e inspirados por una fe. Si considera- 
mos esta fe y esta identidad religiosa, profundamente arraigadas 
en la cultura popular, como una “envoltura” o un “manto” de in- 
tereses sociales y económicos, caeremos:en la clase de enfoque 
reduccionista que nos impide entender la riqueza y la autenticidad 
del movimiento real. 

La teología de la liberación es el “producto espiritual (el término: 
procede, como sabemos, de La ideología alemana de Marx) de este 
movimiento social, pero:al legitimarlo, al proporcionarle una doc- 
trina religiosa coherente, ha “contribuido enormemente a que se 
extienda y se refuerce. Ahora bien, para evitar malos entendidos 
y el reduccionismo (sociológico: u otro), recordemos primero que 
la teología de la liberación no es un discurso social o político sino, 
sobre todo, una reflexión religiosa y espiritual. Gustavo Gutiérrez 
subraya en su libro de vanguardia Théologie de la libération = Pers: 
pectives: 


La primera: tarea de la Iglesia es celebrar.con júbilo el: don de la acción 
redentora de Dios en la humanidad, que se cumplió con la muerte y la 
resurrección de Cristo. Es la Eucaristía, memorial y celebración. Memorial 
del. Cristo que supone una siempre renovada aceptación del significado 

de la vida: la total entrega a los demás.* e de 


Lo que cambia -muy profundamente- en relación con la tradi- 
“ción de la Iglesia es el significado concreto que toma de esta “en- 
trega total a los demás”. Si hubiera que resumir en una única fór- 
mula la idea central de la teología de la liberación, uno podría 


3 Gustavo Gutiérrez, Tiédogie de la libération.- pers pectives, Br an Lumen: V1- 
tae, 1974, p 261. 
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referirse a la expresión consagrada por la Conferencia de Obispos 
Latinoamericanos de Puella (1979): “la opción preferencial por 
los pobres”. Pero debe añadirse de inmediato que, para la nueva 
teología, estos pobres son los agentes de su propia liberación y los 
sujetos de su propia historia, no simplemente, como en la doctrina 
tradicional de la Iglesia, el objeto de atención caritativa. 
El plene reconocimiento de la dignidad humana de los pobres 
y la misión histórica y religiosa especial que les atribuye el cristia- 
nismo liberacionista es ciertamente una de las razones de su éxito 
relativo cuando menos en algunos países- en conseguir el:apoyo 
de las capas más pobres de la sociedad. Los motivos de esto pueden 
entenderse mejor si nos referimos al notable análisis ideal=típico 
propuesto por Max Weber en su estudio de la ética económica de 
las religiones del mundo: 


El sentido de dignidad de las capas socialmente reprimidas, o de las capas 
cuyo estatus es evaluado negativamente (o al menos no positivamente), 
se fomenta con la mayor facilidad con la creencia de que se les ha confiado 
una “misión” especial; su valor está garantizado o constituido por un im- 
perativo ético... Su valor se traslada así hacia algo que está más allá de ellas 
mismas, hacia una' “tarea” que Dios les ha puesto delante. Una fuente del : 
poder ideal de las profecías éticas entre las capas socialmente desfavore- 

¿cidas radica en este hecho: No es necesario el resentimiento como punto 
de apoyo; el interés racional en las compensaciones materiales e: ideales 
como tales ha bastado perfectamente:* 


Cualesquiera que sean las diferencias entre los teólogos libera- 
cionistas, pueden detectarse varios principios básicos enla mayoría 
de'sús escritos, que constituyen innovaciones radicales. Algunos 
de Jos más importantes son: , 

1] La lucha contra la idolatría (no contra el ateísmo) como prin- 
cipal enemigo de la religión, esto es, contra los nuévos ídolos de 
la muerte adorados por los nuevos faraones, los nuevos Césares y 

los nuevos Herodes: Mamón, la Riqueza, el Mercado, la Seguridad 
Nacional. el Estada la Fuerza Militar la “Civilización Cristiana 
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¿ 9] La liberación humana histórica como anticipación de la sal- 
vación final en Cristo, el Reino de Dios. 

3] La crítica ele que la teología dualista tradicional es el producto 
de la filosofía griega platónica, y no de la tradición bíblica, en la 
que. la historia humana y la divina son distintas pero inseparables. 

¿4] Una nueva lectura de la Biblia que da atención significativa 
a pasajes tales como el Éxodo, que es considerado un paradigma 
dela lucha por la liberación de un pueblo esclavizado. 
-(5] Una aguda denuncia moral y social del capitalismo depen- 

: diente de ser un sistema injusto y malvado, una forma de pecado: 
estructural. 

£6] El recurso al marxismo como instr umiento social-analítico pa- 
ra , póder entender las cansas de la pobreza, las contr adicciones del 
capitalismo y las formas de lucha de clases. 

SL La opción preferencial por los pobres y la solidaridad con su 
de de autoliberación. 


bres como una nueva forma de Telesia y como una alternativa 
para el estilo de vida individualista impuesto por el sistema capi- 
talista. 
e ¿Cómo:se. relacionan la religión y la política en este tipo de 
Samovimiento? Según Daniel l.evine ha señalado en sus obras recien: 
tes, las teorías de la “modernización” -que suponen una creciente 
especialización funcional y una diferenciación institucional entre 
la religión y la política- no tienen contacto con la realidad en el 
«continente. Semejante modelo de interpretación funcionaría sola- 
.mente si la “religión” pudiera reducirse a culto y la “política” a 
gobierno. Sin embargo, en Latinoamérica ambas tienen un signi- 
ficado mucho más amplio, y aun si siguen siendo autónomas se ha 
desarrollado un vínculo genuinamente dialéctico entre ellas. Gon- 
ceptos tales como “obra pastoral” o “liberación” tienen un signifI- 
cado tanto religioso como político, espiritual tanto como material, 
cristiano tanto como social.? 
Tenemos aquí la clase de fenómenos que describe el sociólogo 
francés Henri Desroche como las “reactivaciones mutuas del espí- 
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ritu mesiánico y del espíritu revolucionario”.? Pero en vez de “amal 
gamación” o “complicidad” (términos empleados por Desroche) 
me parecé que es más útil emplear el concepto de afinidad electiv. 
[Wahluenvandtschaft], de Weber, para entender cómo se relacionan 
estas dos dimensiones en la cultura del cristianismo liberacionista 
Volveré sobre este asunto más adelante (pp..92-94). Antes permí-: 
taseme formular aquí la hipótesis de que esta afinidad electiva se: 
basa en una matriz común de creencias religiosas y políticas, siendo: 
ambas un “cuerpo de convicciones individuales y colectivas que 
caen fuera del terveno de la verificación empírica y de la experi. 
mentación... pero que dan significado y coherencia ala experiencia 
subjetiva de quienes las tienen”. a 
Algunas sugerencias de Lucien Goldmann en su libro El Dios 
oculto pueden ayudarnos a entender esta matriz común, a la que 
él llamó “fe”. Como vimos en el capítulo 1, empleó el concepto de 
fe —a condición de dejar de lado “las contingencias individuales, 
históricas y sociales que la vinculan a alguna religión específica, 
incluso a las religiones positivas en general”- para definir una cier- 
ta actitud total, común a las religiones y a las utopías sociales, que 
se refiere a valores transindividuales y está basada en una apuesta? 
Goldmann se opuso al valor religioso trascendental (Dios) y al 
valor utópico inmanente (la comunidad humana), pero en el cris- 
tianismo liberacionista latinoamericano la comunidad misma es 
uno de los valores transindividuales más importantes, que posee: 
un significado tanto trascendente como inmanente, ético-religioso 
“como social-político. ) 


sl y Henri Desroche, Sociologie de l'espérance, París, Calmann- Lévy, 1973, p..158. 

7 Definición de creer [croire] de Danitle Hervieu-Léger, La religion pour.mémoire, 
París, Cerf, 1993, p. 105. La idea de una matriz común de la religión y la política 
que regule “los tránsitos dela una a la.otra siguiendo mecanismos muy complejos 
de retroalimentación y redefinición mutua” aparece en el libro reciente de e 
Michel Politique. et. religion. La: grande mutation, París, Albin: Michel, 1994, p. 
Michel de Certeau ya había escrito sobre “el complejo movimiento de ida y E 
entre-la religión y:la política” (especialmente del cristianismo. y del. socialismo), 
gracias al Eual tiene lugar una transferencia de creencias dentro del mismo.esquema 
estructural. Véase su-libro L'invention du quotidien. 1. Arts de faire (1980), París, 
Gallimard-Folio, 1990, pp. 265-268, así como:261-264, donde escribe sobre “los 
gitos: las transiciones y las inversiones de la energía creyente [énergie croyantel. 

3 Lucien Goldmann, Le dieu caché, París, Cállimard: 1955, p. 99; véase también 
la.edición inglesa, The hidden god, Londres, Routledge € Kegan Paul,:1964, p.90. 
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alo de un proceso de afinidad electiva en Latinoamérica entre 
a ética religiosa y las.utopías sociales. El sociólogo brasileño Pedro 
Ribeiro argumenta, sin embargo, que en la: “Iglesia liberacionista” 

'la relación entre la práctica religiosa y la práctica política es más 
“profunda que la afinidad electiva: “tiene que ser entendida como 
una unidad dialéctica, que percibe la religión y la política como 


do dos momentos de una sola realidad: las prácticas de la transforma- 
“e ción social implementadas por las clases populares”. Yo agregaría 
mE solamente que el concepto de afinidad electiva puede ampliarse y 
la abarcar la posibilidad de alcanzar una especie de fusión dialéctica. 
? He estado insistiendo en la fusión y en la unidad, pero también 
a es importante referirnos a la diferencia y a.la distancia entre las 
E dos: como no esun:'movimiento pelítico, la teología de la liberación. 
a no tiene un programa, ni formula objetivos económicos o políticos 
5 precisos. Alreconocer la autonomía dela esfera política, deja esas 
dE cuestiones a los partidos políticos de izquierda, limitándose a la 
E crítica social ymoral en contra dela injusticia, a elevarla con ciencia. 
08 popular, a difundir esperanzas utópicas y a promover iniciativas 
Al “desde abajo”. Por'otra parte, aun.cuando apoyan un movimiento 
o político (por ejemplo, el Frente Sandinista), los teólogos de la li- 
le beración a menudo guardan una distancia crítica, confrontando la 
dE - práctica real del movimiento con las esper anzas de emancipación 
E de los pobres. 

El cristianismo liberacionista y la teología de la liberación influyen 

en una minoría de las iglesias | latinoamericanas, en la mayoría de. 

las cuales Ta tendencia dominante es más bien. conservadora, o 
e, moderada. No obstante, mpacto está lejos de ser deleznable, 
2 especialmente en Brasil, donde la Conferencia Episcopal (CNBB), 
a pese á las insistentes presiones del Vaticano, se ha negado a con- 
7 denar a la teología de la liberación. (Esto: tal vez cambie, porque 
a : 
), 
a 


“Pedro A. Ribeiro de Oliveira, “Estruturas:de Igreja e conflitos religiosos”, en 
Pierre Sanchis (comp.), Catolicismo: Modernidade et tradicao, Sáo Paulo, Loyola /ISER, 
1992, p. 54; esta colección de ensayos del Grupo de Investigación sobre el Catoli- 
cismo Brasileño, del 1ser (Instituto para el Estudio de la o de Río de Janei- 
ro), resulta invaluable. : 
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en 1995 un conservador fue elegido para dirigir la CNBB.) De hecho, 
la Iglesia latinoamericana ha dejado de aparecer como“una corpo- 
ración homogénea. De un país al otro pueden encontrarse no sólo 
orientaciones diferentes sino a veces también enteramente opues- 
as “por ejemplo, en Argentina, durante la dictadura militar y su 

“guerra sucia” (treinta mil muertos o “desaparecidos”) contra la 
“subversión”, la Iglesia condonó, con su obsequioso silencio, la 
política del régimen; ahora llama al “perdón” de los torturadores 
y de los asesinos de las fuerzas armadas, y moviliza todas sus fuerzas 
contra el peligro verdadero que amenaza a la nación: el divorcio. 
De modo similar, en Colombia la Iglesia sigue estando comprome- 
tida, en cuerpo y alma, con el sistema oligárquico, y legitima, en 
nombre de la religión,-la guerra contra el comunismo ateísta. Por 
otro lado, en Brasil:la Iglesia ha denunciado, desde 1970, al régi- 
men militar, y durante los últimos veinticinco años ha apoyado la 
lucha de los trabajadores y de los campesinos por mejores salari los 
y reformas agrarias. 

«Dentro de la Iglesia en cada país pueden encontrarse también. 
tendencias antagónicas; como en Nicaragua, donde muchos curas 
y miembros de 'órdenes religiosas apoyaron la Revolución sandi- 
nista, en tanto que la mayoría de los obispos se pusieron del lado 
< delos contras. Puede verse también una aguda diferenciación den- 
“tro de instituciones continentales: mientras que el Celam, contro- 
lado por: conservadores desde 1972, despliega una intensa lucha 
contra la teología de la liberación, CLAR, la Conferencia de Reli- 
giosos Latinoamericanos (que reúne a las órdenes religiosas: jesui- 
tas, dominicos, franciscanos, etc.), no oculta su simpatía por la 
“Iglesia delos Pobres”. 

No obstante, se daría una imagen muy distorsionada si se pre- 
sentara una Iglesia dividida entre facciones revolucionarias y con- 
trarrevolucionarias. Para empezar, muchos curas, monjas y obispos 
(así como organizadores laicos) no son políticos en absoluto y re- 
accionan esencialmente siguiendo criterios morales y religiosos. 
Dependiendo de las circunstancias, temporalmente pueden verse. 
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ejemplo, el grupo “Tradición, Familia y Propiedad”. 

9)Una corriente conservadora y tradicionalista poderosa, hostil 
ala teología de la liberación y orgánicamente vinculada a las clases 
dirigentes (así como a la curia romana): está, por.ejemplo, la: diri- 

encia del Celam. 

(31 Una corriente reformista y moderada (con una cierta auto- 
nomía intelectual respecto de las autoridades romanas), presta a 
defender los derechos humanos y a apoyar ciertas demandas so- 
ciales de los pobres: ésta es la posición que prevaleció en la Con- 
ferencia de Puebla en 1979 El (hasta c cierto punto) en Santo O 
niingo en AO 

(4] Una na reducida minoría, aunque influyente, de radicales que 
simpatizan con la teología de la liberación y capaces de una activa 
solidaridad con los movimientos populares, de trabajadores y de 
cámpesinos. Sus representantes mejor conocidos han sido obispes 
(o'cardenales), como Méndez Arceo y Samuel Ruiz (México), Pedro 
Casaldaliga y Paulo Arns (Brasil), Leónidas Proaño (Ecuador), Ós- 
car Romero (El Salvador), etc. Dentro de esta corriente, la sección 
más avanzada está representada por cristianos revolucionarios: el 

“Movimiento de los Cristianos por el Socialismo” y otras tendencias 
que se identifican con el sandinismo, Camilo Torres o el marxismo. 
cristiano. a 

Esto significa que la división dentro de la Iglesia no puede re- 
ducirse al modelo vertical usual? “los de abajo”(movimientos po- 
púlares cristianos, comunidades de bases, sindicalistas cristianos) 
en contraposición a “los de arriba” (la jerarquía, los obispos y. las 
cabezas de las instituciones). También es horizontal, recorre el 
cuerpo clerical entero y se divide en tendencias diferentes, . si no 
esque contrarias: las conferencias episcopales, las órdenes religio- 
sas, el clero diocesano y los movimientos laicos: Pero no hay que 

olvidar que nos las habemos con contradicciones dentro de una 
institución que ha preservado su unidad cuidadosamente, no sólo 
porque todas las partes quieren evitar el cisma sino también porque 
sus objetivos religiosos no parecen ser reductibles a la arena social 


pS ESPESA 
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- que rompe con una larga tradición conservadora y regresiva? ¿Por 
qué pudo desarrollarse en la Iglesia latinoamericana en un cierto 
momento histórico? 

A Uno de los más notables intentos de explicar este fenómeno es 
el de Thomas C: Bruneau, conocido especialista norteamer icano) 
en la Iglesia brasileña; según él, la Iglesia católica empezó a reno 
varse porque quería preservar su influencia. Enfrentada al súrgl- 
miento de rivales religiosos (las iglesias protestantes, diversas sec: 
tas) y la competencia política (movimientos de izquierda), a la dis 
minución en el reclutamiento de curas y a una crisis financiera, la 
élite: de la Iglesia comprendió que tenía que encontrar nuevos ca- 
minos, y se volvió hacia las clases bajas. Lo que estaba. en juego, 
en última instancia, eran los intereses institucionales de la Iglesia, 
entendidos en sentido amplio: “La Iglesia como institución no se 
transformó tanto por motivos oportunistas como por mantener 
una influencia definida a su vez por las orientaciones normativas 
en proceso de cambio.”!”. 

Este tipo de análisis no carece de valor, pero es básicamente 
"Inadecuado. Para empezar, descansa en un argumento circular: la 
+ Iglesia cambió porque quería conservar o ensanchar su influencia, 
pero esta influencia, a su vez, ya estaba siendo redefinida por nue- 
vas orientaciones normativas (hacia las clases dominadas). La cues- 
“tión es: dónde se originaron estas orientaciones.con nuevo rum- 
bo? ¿Por qué dejó la Iglesia de concebir su influencia en la manera 
tradicional -a través de sus relaciones con las élites sociales; con 
el poder político? La explicación se limita a cambiar los términos 
de la cuestión. Además, el concepto de “influencia”, de Bruneau, 
aun en sentido-lato (que incluye la dimensión espiritual entera), 
no da cuenta del profundo trastrocamiento ético-religioso:que tuvo 
lugar, a menudo en forma de conversiones genuinas entre.los ac- 
tores sociales (tanto entre el clero como entre hombres y mujeres 
laicos) que decidieron participar, a.veces a riesgo de su vida, en el. 

nuevo movimiento social. 

Otra explicación útil, aunque todavía demasiado parcial, esla 
que ofrecen algunos sociólogos vinculados con la izquierda cris- 


10 Al > AE ] . , 

== Thomas €. Bruneau, “Churchand politics in Brazil:-The genesis of Change”, 
Journal of Latin American Studies (Cambridge University Press), 17, noviembre de 
1985, pp. 286-289. 
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ana: la Iglesia cambió porque la: gente “tomó” la institución, la: 
onvirtió yl la hizo actuar de cuerdo: con sus intereses.!L Esto proba: 
lemente corresponda a un aspecto de la realidad, especialmente 
en-el caso: de Brasil,: ¿pero de nuevo surge de inmediato la cuestión: 
¿por quéles fue posible a las clases POpúlar es “convertir” ala Iglesia 
en un riomento dado? Este tipo de análisis también tiende a sub- 
estimar lo que Leonardo Boff (que elegantemente toma prestade 
un concepto marxista) llama “la autonomía relativa del campo ecle- 
siástico-religioso”,'? esto es, las determinaciones culturales y socia- 
lés específicas de la Iglesia, sin las cuales “su apertura al pueblo” 
a partir de los años sesenta no se podría comprender. 

Me gustaría sugerir una tercera hipótesis para explicar la génesis 
del cristianismo eracionida como movimiento social en nos 
mérica: a saber, que fue el resultado de una combinación o con- 
ivergencia cle. cambios dentro y fuera de la Iglesia a fines ee los 
“años cincuenta, y que se desarrolló: de la periferia al centro. de: la 
institución, 

El cambio interno afectó ala Iglesia rele como un todo: fue 

el desar rollo, a partir de la segunda guerra mundial, de nuevas 
corrientes teológicas, particularmente en Alemania (Bultmann, 
Móltmann, Mei Rahner) y en Francia (Calvez, Congar, Lubac, 
Chenu,-Duquoc), nuevas formas de cristianismo al (los curas 


apertura a las preocupaciones de la filosofía moderna y de las cien- 
cias sociales, El pontificado de Juan XXIII (1958- 1963) y el Con- 
dilio Vaticano II (1962-1965) legitimaron y sistematizaron estas 
nuevas orientaciones, sentando los cimientos de una nueva época 


en la historia de la Iglesia. 


en Latinoamérica: 1].a partir de los años cincuenta, la industriali- 
zación del continente, bajo la hegemonía del capital multinacional, 

“desarrolló el subdesarrollo” -para usar la ahora famosa expresión 
de André Gunder-Frank-, esto es, promovió una mayor depen- 


D Vease por ejemplo la excelente obra de Luis Alberto Gómez de Souza Classes 
populares e Igreja nos caminhos da historia, Petrópolis, Vozes, 1982, p..240: Para una 
interesante evaluación crítica de estos dos enfoques, véase Sanchis, *Introducio”, 
en Catolicismo: Modernidade e-tradicáo, pp.:23-27. 

2 Leonardo Boff, lea, carisma € Poder, Petrópolis, Vozes, 1986, p. 178- 


obreros, la economía humanista del padre Lebret), una creciente ** 


-Al mismo tiempo tenía lugar un violento cambio social y político... 
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dencia, hizo más hondas las divisiones sociales, estimuló el éxodo 
rural y el crecimiento urbano y concentró a una nueva clase traba- 
jadora, así como a un inmenso “pobretar iado”,1* en las ciudades 
más grandes; 21 con la Revolución cubana de 1959 se abrió un 
nuevo periodo histórico en Latinoamérica, caracterizado por la. 
intensificación de las luchas sociales, la aparición de los movimien- 
tos de guerrilla, una serie de golpes militares y una crisis de legi- 
:.timidad del sistema político. 
Fue la convergencia de estas diferentes series de cambios lo que 
EreS las: condiviónes de posibilidad de surgimiento de una nueva 
“Iglesia de los Pobres”, cuyos orígenes, obsérvese, datan. de antes 
«del Vaticano II. De manera simbólica, podría decirse que la co- 
rriente cristiana radical nació en enero de 1959, en el momento 
en que Fidel Castro, el Che Guevara y sus camaradas marcharon 
hacia La Habana, mientras en Roma Juan XXIII emitía su primera 
llamada a la celebración del concilio. 

El nuevo movimiento social surgió primero entre los grupos 
localizados en la intersección de estos dos conjuntos de cambios: 
los movimientos laicos (y algunos miembros del clero), activos:en- 
trelajuventud estudiante y en los barrios pobres: En otras palabras, 
el proceso de radicalización de la cultura católica latinoamericana 
que habría de conducir a la formación del cristianismo liberacio- 
“nista no comenzó de arriba hacia abajo, desde las capas más altas 
de la Iglesia, como sugerirían los análisis funcionalistás que señalan 
la búsqueda de influencia por parte de la jerarquía, tampoco de 
abajo hacia arriba, como alegan ciertas interpretaciones “popular- 
mente orientadas”, sino de la periferia al centro. Las categorías o 
sectores sociales comprendidos en el campo religioso-eclesiástico 
que habría: de convertirse en la fuerza motora de la renovación: 
fueron todos, de una u otra manera, marginales o periféricos en 
relación con la institución: movimientos laicos y sus asesores, ex- 
pertos laicos, curas extranjeros, órdenes religiosas, Los primeros 
obispos que se vieron afectados fueron generalmente los que te- 
nían EOS con una u otra de estas o En oe casos, 


1 Za . 1. ” 
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do en la “ periferia” de la institución. 

Los. movimientos católicos laicos, como la Juventud Católica 
Universitaria, la Juventud de Tr abajador: es Católicos y la Acción 
Católica, o los movimientos educacionales populares (Brasil), los 
comités para la promoción de la reforma de la tenencia de la tierra 
(Nicaragua), las Federaciones de Campesinos Cristianos (El Salva- 

dor) y, sobre todo, las comunidades de bases, fueron, en los inicios 
«de los años sesenta; la arena social e1 la que. 


mente se comprometieron en las luchas del pueblo, reinter preta- | 
ron el Evangelio a la luz de su práctica y. en algunos casos se > dejaron 


-No.es Sorprendente que estos movimientos, que se precipitaron 
directamente en una sociedad en crisis, fueran de lo más permeable 
alas corrientes sociales, políticas y culturales desu entorno. Algu: 
nos de ellos comenzaron a sufrir una dinámica de autonomización 
similar a la de la JEC francesa (Juventud de Estudiantes Católicos), 
analizada por Daniéle Hervieu-Léger: en la primera etapa, los ac- 
tivistas cristianos “asumían plenamente”.el medio que pretendían 
ganar para la palabra de Dios identificándose intensamente con 
sus aspiraciones colectivas; luego vino la demanda de autonomía, 
en la medida en qué estos compromisos profanos no encajaban 
con las normas religiosas; finalmente, el conflicto con la jerarquía 
explotó cuando el movimiento adoptó públicamente una posicién 
diferente de la oficial de la Iglesia sobre aleuna cuestión social o 
política. “Esto Tue exactamente lo que ocurrió en la JUC brasileña 

Fa principios de los años sesenta y, como resultado de su conflicto 
con la Iglesia,'los principales dirigentes y activistas del movimiento 
estudiantil cristiano decidieron formar una nueva organización po- 

| lítica, de inspiración marxista: Acción Popular (1962). En Chile , 

Al «Pocurrió algo similar, con el resultado de que los dirigentes de la 

| JUC y de la Juventud Democrática Cristiana formaron el Movimien- 


to de Acción Pueblo Unido (MAPU), un partido marxista, en 1969. 

Otro grupo de laicos que jugó un papel clave en la formación 
del cristianismo liberacionista faunque no pasó por la misma di- 
námica de autonomización= fueron los equipos de especialistas 
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parando instrucciones y proponiendo proyectos pastorales y a ve- 
ces redactando sus declaraciones. Estos economistas, sociólogos, 
planilicadores urbanos, teólogos y abogados a una es- 
institución los últimos avances de las. ciencias “sociales: cosa sa que, 
en Latinoamérica á partir de los sesenta, significaba la sociología 
y la economía marxistas (teoría de la dependencia). La E uendia 
de estos equipos fue decisiva en la formulación de ciertos docu- 
mentos del episcopado brasileño en preparación para la Conferen- 
cia de Medeliín (1968), y así sucesivamente. 

Dentro de la institución misma las órdenes religiosas estaban a ' 
la vanguardia de la nueva práctica y del nuevo pensamiento teoló- 
gico. Esto es cierto en particular de los jesuitas, los dominicos, los 
Encidados los maryknolls, los capuchinos y delas órdenes feme- 
ninas. Las órdenes religiosas ---un total de 157 mil personas en 
Latinoamérica, en su "mayoría mujeres- es el grupo de mayor en- 
vergadura que provee miembros a las nuevas pastorales sociales y 
alas comunidades de bases. Los teólogos de -la liberación mejor 
conocidos son religiosos y, como ya dijimos, el CLAR (fundado en 
1959) asumía posiciones mucho más radicales que el Celam. En 
algunos países, “como Nicaragua, esta diferencia se refleja en un 
conflicto más. o menos Erto entre los obispos y las órdenes re- 
ligiosas, mientras que en otros sitios (Brasil) la conferencia episco- 
pal apoyó:.a las órdenes progresistas. 

- ¿Cómo podemos explicar la entrega particularmente prominen- 
.te de las órdenes? Un elemento que debemos considerar es la pro- 
testa, tanto en contra del mundo como de la Iglesia, implicada en 
la naturaleza misma de la propia utopía monástica. En un artículo 
escrito en 1971 el sociólogo francés Jean Séguy sugiere que esta 
dimensión utópica puede ayudarnos a entender “ciertos vínculos 
entre las órdenes religiosas católicas y la actividad revolucionaria” 
en Latinoamérica.* Lo que es más, las órdenes religiosas gozan de 
una cierta autonomía dentro de la Iglesia y están menos sujetas al 
control directo de la jerarquía episcopal que el clero diocesano. 
Otro factor importante es el alto nivel de educación que reciben 
los religiosos, su familiaridad con el pensamiento moderno y las 


5 2 T . . ON . . . . - 
Jean Séguy, “Une sociologie des sociétés:imaginées: Monachisme etutopie”, 
Annales Esc, marzo-abril de 1971, pp:.337, 354. 
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“cjencias sociales, su contacto directo con la teología contemporá- 
“nea tal como se enseña en Lovaina, en París y en Alemania. Algunas 
órdenes, como las de los jesuitas y dominicos, son auténticas redes 
de intelectuales “orgánicos” de la Iglesia, en constante intercambio 
y diálogo con el mundo intelectual y “profano”, un mundo que, 
en Latinoamérica, está sustancialmente influido por el marxismo. 

El último grupo “periférico” que contribuyó decisivamente al 
surgimiento del cristianismo liberacionista es el de los curas y 
ligiosos extranjeros, sobre todo procedentes de * Ispaña, Francia y 
"Norteamérica. Por ejemplo, la mitad de los ochenta curas que en: 
Chile publicaron en abril de 1971 una declaración en apoyo a la 
transición al socialismo eran extranjeros; fenómenos semejantes 
han ocurrido en Centroamérica. Una explicación posible es el au- 
torreclutamiento selectivo: los curas y los religiosos que pueden 
ocurrir a misiones en los países latinoamericanos probablemente 
representen el sector de la Iglesia que sea particularmente sensible 
alos problemas de la pobreza y del tercer mundo. Muchos de los 
misioneros franceses habían participado en él experimento de los 
curas obreros, o.bientenían conocimiento de primera mano de él; 
y entre los“españoles”-había un:alto porcentaje de vascos, proce- 
dentes de una región donde la Iglesia tiene una tradición de resistir 
al gobierno. Una razón más es el hecho de que los miembros ex 
tranjeros del clero con frecuencia eran enviados por los obispos a. 
las regiones más remotas y miserables, o a los barrios pobres que 
han proliferado en las extensas zonas urbanas del continente, esto 
es, ahí donde no había diócesis tradicionales. El contraste entre 
las condiciones de vida desu respectivo país de origen y la brutal 
pobreza que descubrieron en Latinoamérica motivó en muchos de 
ellos. una genuina conversión moral y religiosa al movimiento de 
liberación de los pobres: Señala Brian H. Smith, sociólogo norte- 7 
americano, en su importante obra sobre la Iglesia en Chile, que 
los: curas extranjeros, que al principio estaban movidos solamente 
por el mismo interés reformista que los obispos, “se habían radi- 
calizado debido a lo que habían visto LA experimentado en las zonas 
de la clase trabajadora”, y por ello se “pasaron decididamente a la 
izquierda, tanto en sus opiniones teológicas como en su análisis 
social”.?* 


Brian H. Smith, The Church and politics in Chile: Challenges to modern Cathol- 


cism, Princeton,-N.J., Princeton University Press, 1982; p. 948. 
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El proceso de radicalización que surgió entre ciertos círculos 
cristianos (clericales o laicos) en los años sesenta no se limitó a 
Brasil y Chile; con formas diversas procesos semejantes ocurrieron 
en otros países también: el caso más conocido es, naturalmente, 
el de Camilo Torres, un sacerdote que organizó un movimiento 
popular militar y luego se sumó al Ejército de Liberación Nacional 
(ELN), movimiento guerrillero castrista de Colombia, en 1965. Ca- 
milo Torres fue muerto en 1966 en un enfrentamiento con el ejér- 
cito, pero su martirio tuvo un profundo impacto emocional y po- 
lítico en los cristianos latinoamericanos que condujo al surgimiento 
de una poderosa corriente que se identificaba con su legado. Ade- 
más, se organizaron grupos de curas radicalizados casi por doquier 
Sacerdotes para el Tercer Mundo en Argentina, en 1966; la Or- 
ganización Nacional para la Integración Social (ONIS) en Perú en 
1968; el. grupo Golconea en Colombia, también en 1968-, mien- 
tras que un creciente número de cristianos se convirtieron en ac- 
tivos partícipes de luchas populares. Todos ellos reinterpretaron 
el Evangelio a la luz de esta práctica y en ocasiones descubrieron 
en el' marxismo una llave para la comprensión de la realidad social, 
así como una guía para cambiarla. 

=- Esta explosión ee actividades, que ocurrió dentro del contexto 
de la renovación que siguió al Concilio Vaticano II, finalmente 
empezó a sacudir a la Iglesia entera en el continente. Cuando los 
obispos se reunieron en la Conferencia Episcopal Americana, en 
Medellín, en 1968, se tomaron nuevas resoluciones que por prime- 
ra vez no sólo denuriciaban que las estructuras existentes estaban 
fincadas en la injusticia, la violación de los derechos fundamentales 
de los pueblos y la “violencia institucionalizada”, sino que también 
ratificaban la solidaridad de la Iglesia con la aspir ación de los pue- 
blos a “liberarse de la esclavitud”. Incluso reconocieron que en 
determinadas circunstancias -como la existencia de una prolonga- 
da tiranía, ya fuera de carácter personal o estructural- la insurrec- 
ción revolucionaria era legítima. 
Fenómenos similares ocurrieron en. otras regiones del "Tercer 
Mindo (en Filininas. nor eiemnlodv: en menor escala inclnso en 


“gL CRISTIANISMO LIBERACIONISTA EN LATINOAMÉRICA 63 


bón más débil de la cadena católica”: en un contexto de depen- 
dencia económica cada vez mayor y una pobreza creciente, la vic- 
toria ee la Revolución cubana desató una ola de luchas sociales y 
brotes revolucionarios a lo largo y ancho del continente a partir 
de 1960 que perdura en nuestros días. Éstas fueron las condiciones 
sociales e históricas en que un sector importante de la Iglesia abra- . 
zó activamente la causa de los pobres y de su autoemancipación. 
El Concilio Vaticano 11 contribuyó sin duda a esta evolución, .. 
(pero mo debe olvidarse que los primeros signos ( de radicalización 
(particularmente en Brasil) aparecieron mucho antes del Concilie. 
Además, las resoluciones del Váticano 1 no trascendieron los lí- 
mites de una modernización, de un aggiornamento, una apertura al 
mundo. Es verda que esta apertura socavó antiguas certidumbres 
dogmáticas e hizo a la cultura católica permeable a nuevas ideas e 
influencias “externas”. Al abrirse al mundo moderno, la Iglesia, en 
especial en Latinoamérica, no podía sustraerse a los conflictes so- 
ciales que estaban sacueiendo al mundéo, ni a la influencia de di- 
versas corrientes filosóficas o políticas -en particular el marxismo, 
que a la sazón (los años sesenta) constituía la tendencia cultural 
dominante entre la inteliguentsia del continente. 

La teología de la liberación nació dentro de este contexto espe- 
cífico. Los más avanzados teólogos latinoamericanos, insatisfe- 
chos con la “teología eel desarrollo”, prevaleciente en las iglesias 
latinoamericanas, empezaron a sacar el tema de la liberación ya a. 
fines de los sesenta. Hugo Assmann, teólogo brasileño educado en 
Frankfurt, fue uno de los promotores al elaborar los primeros ele- 
mentos de una crítica cristiana y liberacionista eel desarrollismo 
Eno 70.00 
e Pero la teología de la liberación nació propiamente en 1 
con la publicación de Théologie de la libération - Perspectives, de: 
Gustavo Gutiérrez, jesuita peruano y ex alumno dee las universida- 
des católicas de Lovaina y Lyon. Naturalmente que esta obra no 
nació de la nada: era la expresión de diez años de praxis de cris- 
tianos. comprometidos socialmente y ee varios años de o 
entre teólogos progresistas latinoamericanos.'* 


necesidad de romper con el dualismo heredado del pensamiento 
E gr ego: no hay dos realidades, como se alega, una “temporal” y 


¡ humana y temporal donde la Redención y. el Reino de Dios deben 


que los Esclavos “judíos, los agentes de su propia emancipación. - 


-.rrez, los pobres del continente esta “exiliados en su propia tierra”, 
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En este libro Gutiérrez presentaba algunas ideas muy originales 
y poco convencionales que tuvieron un profundo impacto en la 
cultura católica de Latinoamérica. En primer lugar, insistía enla. 


otra “espiritual”, ni tampoco hay dos historias, una “sagrada” : 


otra “profana” 7 istoria, y es dentro de esta historia 


ocurrir. El punto es:no, ¿esperar pasiyamente la salvación desde 
arriba: el Éxodo bíblico nos muestr£la construcción del ser hu- 
'mano por sí mismo a través de la lucha política histórica” JEl Éxodo 
es, pues, el modelo de una salvación que no es individual ni privada 
sino comunitaria y pública, en la que no es el alma de un solo 
individuo como tal la que está en jaque sino la redención y la 
- Uberación de todo un 1 pueblo: esclavizado. En esta per spectiva, los 


. ¿Qué es lo que esto significa para Latinoamérica? Según Gutié- 


peroa la vez “en un éxodo hacia su redención”. Rechazaba la ideo-.: 
logía del desarrollo, que se ha “convertido en sinónimo de refor- 
mismo: y modernización” -esto es, sus medidas son limitadas, tí 
midas e-inefectivas, y sólo empeoran la dependencia- y estaba con- 
vencido de que “sólo una destrucción radical del actual estado de 
cosas, una profunda transformación del sistema de la propiedad, 
el poder venidero de las clases explotadas y una revolución pon-: 
drán fin a esta dependencia. Sólo estas cosas permitirán la transi- 

ción a una sociedad socialista, o cuando menos hacerla posible”.'” 

En vena similar, el jesuita chileno Gonzalo Arroyo rechazaba las... 

teorías occidentales que definían el desarrollo como “el paso entre 

dos tipos ideales de sociedad, la "tradicional' y la “moderna”, sin | 
referencia a las situaciones concretas del poder y que identifican | 


el tipo moderno con la sociedad capitalista industrial”.*% 


Es interesante que esta posición es mucho más radical que la 


" propugnada a la sazón por las corrientes dominantes de la izquier- 


a Gustavo Gutiérrez, Théologie de la libération, pp: 39-40. 
" Gonzalo Arroyo, “Consideraciones sobre el subdesarrollo en América Lati- 
, Cuadernes de CEREN,:5,1970, p: 61. 
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da latinoamericana (los partidos comunistas y los movimientos na. 
cionalistas de izquierda), que no desafiaban al capitalismo ni consi- 
deraban la transición al socialismo una tarea revolucionaria con- 
temporánea en Latinoamérica: convocaban más bien a una “trans- E 
formación nacional-democrática”: 

Poco tiempo después; en abril de 1972, tuvo lugar en Santiago : 
de Chile la primera reunión del movimiénto Cristianos por.el So-.. 
cialismo, de envergadura continental, inspirada por dos jesuitas 
chilenos, el teólogo PblO Richard: y “eleconomista Gonzalo Arroyo, 

y apoyada por el obispo mexicano Méndez Arce o. Este movimiento 
ecuménico: compuesto de católicos y de protestantes, representaba 

a la fórma más radical de l; la teología de la liberación, que pretendía. 
incluso hacer una síntesis entre el marxismo y el cristianismo -gra- 
cias"a lo cual el episcopado chileno pronto la prohibió. La resolu- 
ción final de la reunión de 1972 proclamó el apoyo de los parti- 
cipantes, en su papel de cristianos, a la lucha por el socialismo en 
Latinoamérica. Una de las secciones de este histórico documento. 
explica la dialéctica de la fe y la revolución en los siguientes tér- 
minos: E 


La presencia viva y real de la fe en el corazón mismo de la praxis revolu- 
cionaria propicia la interacción fructífera. La. fe cristiana se convierte en 


E lalevadura. críti dinámica dela revolución La fe intensifica la demanda 


agudas de opresión. También cefuerza nuestra. orientación 1 hacia en trans- 
formación total de la sociedad, y no a la mera transformación de las es- 
tructuras sociales. Así, en ya través de los cristianos comprometi los la fe 
hace su propia. contribución a la constr ucción de una sociedad cualitati- 
vamente distinta de la actual, y a la aparición del Nuevo Hombre. 

TPeró el compromiso revolucionario tiene también una función crítica 
y motivadora frente a la fe cristiana. Critica las formas de complicidad 
abiertas, y las más sutiles, entre la:fe y :la:cultura dominante en el curso 
d.e:la historia... Los cristianos envueltos: en el.-proceso de liberación vívi- 
damente alcanzan a percibir que las demandas de la praxis revoluciona: 
ria... los obligan a redescubrir los temas centrales del mensaje del Evan: 


a sólo que ahora ya están libres de su vestimenta ideolégica. 
El contexto real para una fe viva hoy es la historia de la opresión Y. de 
la lucha por la liberación de esta opresión. Para situarse dentro de este i 


Y 
E 


contexto, sin embargo, uno debe participar verdaderamente en el proceso - 
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de liberación sumándose a partidos y: os que sean 1 instrumen 
. io tos auténticos Je la lucha de la clase trabajadora.?! 


En la Conferencia de Obispos Latinoamericanos, celebrada en. 
«Puebla en* 11979, tuvo lugar un verdedero intento de retomar el:: 
control de las. cosas: el Gelam, el cuerpo organizador de la confe 
rencia, prohibió a los teólogos de la liberación la asistencia a ésta 
No obstante, estuvieron presentes en la ciudad de Puebla y, por. 
mediación de ciertos obispos, ejercieron verdadera influencia en. 
los.debates. El arreglo consecuente se resumió en la célebre frase. 
“La opción preferencial de la Iglesia por los pobres” =lo bastante 
general como para que cada corriente la mao según sus e 
"propias inclinaciones. 

En un intento de contestar al reto, Roma emitié en 1984 una 
Instrucción sobre algunos aspectos de la “teología de la liberación”, fir 
mala por la Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe (en- 

“"cabezada por el cardenal Ratzinger) donde se denuncia a la teo- 
logía de la liberación como un nuevo tipo de herejía basada en el 
uso de conceptos marxistas. Las reacciones de los teólogos latinoa- 
mericanos y de importantes sectores de la Iglesia -particularmente 
en Brasil- obligaron al Vaticano a dar marcha atrás hasta cierto 
punto. En 1985, fue emitida una nueva instrucción (aparentemen- 
te) más positiva, Libertad cristiana y liberación, que retomaba algu- 
nos temas de la teología de la liberación pero “espiritualizán dolos” 
y despojándolos de su contenido social revolucionario. Más o me- 
nos al mismo tiempo el papa envié una carta ala Iglesia brasileña, 
asegurándole su apoyo y reconociendo la legitimidad de la teología 
de la liberación. 

El debate alrededor de dos instrucciones romanas era inacepta- 
ble para el Vaticano, acostumbrado a la regla tradicional Roma 
locuta, causa finita. Wesde ese momento la confrontación con lá 
teología dela liberación ha continuado, no.en el terreno de la 
discusión teológica, sino en el del poder episcopal: a través del 
nombramiento sistemático de lo conservadores (en r emplazo 
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episcopales que se considera que han ido demasiado lejos =sobre 
todo la CNBB brasileña. El reciente giro de la mayoría entre los 
obispos br asileños hacia una victoria de los conservadores parece 
hablar de un triunfo sustancial de la estrategia del Vaticano. Vol- 
yeremos sobre esta cuestión en la conclusión. : 

- Enlo que to caala Iglesiá,como estructura institucional, el gran 
girqía “partir de los años sésenta ha sido el s to 
munidades eclesiales de bases” (CER), sobre: iodo en Brasil, donde 
incluyen a cientos de miles (tala vez millones) de cristianos, y en.' 
“menor medida por.todo el continente. La comunidad de bases es 
un pequeño grupo de vecinos que pertenecen al mismo barrio 
popular, Ciudad per dida, aldea o zona rural y que se reúnen Tegu- 
larmente a rezar, cantar, celebrar, leer la Biblia y discutirla a la luz 
de: su : pr copia experiencia de vida. Cabe observar de las CEB son 


que se cree: valoran y practican ciertó número de oraciones tradi- 
cionales y ritos (el rosario, vigilias nocturnas, adoraciones y cele- 
braciones tales como procesiones y peregrinajes) pertenecientes a 
la religión. popular. de 

En_las Zonas urbanas las CEB son abrumadoramente. organiza- 
ciones de mujer es; en Sao Paulo (Brasil), por ejemplo, según estu- 
dios recientes el sesenta por ciento de los participantes son mu- 
jeres. Gracias a esta participación, muchas mujeres son capaces de 
“entrar.en el terreno de la política sobre la base de su posición 
social y de intereses de género dentro de esa clase”. La femini- 
zación del movimiento se ve. reforzada por el hecho de que la mayor 
parte de los agentes que ayudan a organizar las CEB en las zonas 
urbanas populares son mujeres que pertenecen a órdenes religio-- 
sas (femeninas). 

Las CEB forman parte. de una diócesis y tienen vínculos más o 
menos regulares con agentes pastorales: sacerdotes, hermanos re- 
ligiosos y, con la mayor frecuencia, hermanas. No organizan a la 
mayoría de los creyentes, sino sólo a la “élite religiosa popular” 
(así bautizada por el sociólogo brasileño Pedro Ribeiro), un grupo 


de clase mediao ricos.*Pocoa poco las discusiones y las actividade 


de la comunidad se van ensanchando, en general con la asistencia 
de: un clérigo, y empiezan a incluir tareas sociales: luchas por y 
viendas, electricidad, alcantarillado o agua en los barrios urbanos 
luchas por la tierra en el campo. Contribuyen en gran medida a 1 
creación y crecimiento de movimientos sociales tales como, en el 
caso de Brasil, el Movimiento en contra del Alto Costo de la Vida 
el Movimiento en contra del Desempleo, el Movimiento por el 
Transporte Público, .el Movimiento de los Campesinos sin Tierra,. 
y muchos más.* En ciertos casos, la experiencia en estas luchas 
conduce a la politización y a que dirigentes o miembros de las CEB :- 
se sumen a partidos:de trabajadores:o.a frentes revolucionarios. 
Tal como señala Daniel Levine, esta dinámica puede entenderse 
mejor si. nos remitimos a las observaciones de Weber acerca de la 
religión congregacional [Gemeinde]: 


Una manera de apreciar la significación de lo que la CEB puede representar 
es observar cómo crean y nutren un espacio para la práctica de la religión 
congregacional dentro del: catolicismo .contemporáneo... La promoción 
de la justicia misma está enraizada en el núcleo de la fereligiosa... Cuando 
estas ideas se. colocan en el contexto de la solidaridad, reforzando los 
grupos estructurales, los resultados pueden ser explosivos... El comentario 
sumario: de Weber sugiere de qué manera los cambios en la religión y la 
política convergen con lasimplicaciones revolucionarias. “Cuanto más con- 
gregacional se volvía la religión =escribió-, tanto más contribuyeron las 
circunstancias políticas a la transfiguración de la ética de los subyugados.” 


El error de Weber fue ignorar la posibilidad de que semejante 
proceso pudiera ocurrir dentro de un contexto católico.*” 


a Pedro cle Oliveira, “Estruturas de Igreja e conflitos religiosos”, p..58. 

9 Véase el interesante artículo de Ana Maria Doimo, “Igreja e movimentos 
sociais post-70:no Brasil”, en Sanchis (comp.), Catolicismo: Cotidiano e movimentos, 
oO A : E : 

Levine (comp.), Religion and political.conflict in Latin America, p: 15: La:refe- 
rencia de Weber está tomada de Economy and society, Berkeley, University of Cali- 
fornia Press, 1978, vol.1,p.591. Véase también el interesante libro. de Levine Popular 
voices in Latin American catholicism, Princeton, Princeton University Press, 1992. 
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El sociólogo brasileño Yvo Lesbaupin ha destacade que hay mu- 
hos Otros aspectos de las CEB que corresponden al tipo ideal de 
cta, según Troeltsch (o Weber): la participación de laicos, la 1m- 
por tancia que se le da ala Biblia, la vida comunitaria, la fraternidad 
la ayuda mutua y, por sobre todo, “la afinidad electiva con las 
a democráticas” (Webert Pero al mismo tiempo la co- 
munidad de bases no es una “secta” porque forma parte de la 
Iglesia católica y está íntimamente ligada a su clero.? 

La experiencia de las CEB, gracias a su poderoso componente 
democrá ático, ha contribuido con frecuencia a una nueva calidad 
dé los movimientos sociales y políticos que ha fomentado: enraj- 
zada en la vida cotidiana del pueblo y en sus preocupaciones hu- 
mildes y concretas, ha alentadola autoorganización de las bases y 
la desconfianza de la manipulación política, el discurso electoral y 
el [paternalismo del Estado. En ocasiones esto ha incluido una con. 
traparte negativa: el llamado “basismo”, que conduce al rechazo 
de la teoría y a la hostilidad hacia la organización política. Los 
teólogos mismos han debatido sobre estas cuestiones; algunos han 
mostr rado una sensibilidad más “populista” y otros una más “polí 
tica”, aunque la tendencia dominante es la búsqueda de una prác- 
tica que trascienda métodos parciales. En un artículo de 1982, fray 
Betto criticaba las actitudes elitistas tanto como las populistas: 


En la práctica de la pastoral popular uno tiene que evitar dos desviaciones: 
el populismo eclesiástico y el vanguardismo eclesiástico. El populismo 
eclesiástico es la actitud de los agentes pastorales que creen que la gente 
es como si fuera sagrada, como: si tuviera una conciencia pura, intocada 
por la ideología dominante... Por otra parte, el vanguardismo eclesiástico 
es la actitud de los agentes pastorales que consideran que la gente es 
incapaz:e ignorante, que se consideran autosuficientes en la orientación 
de la pastoral popular. Esta tendencia está convencida de que no tiene 
que aprender nada dela gente.** 


27 Yyo do Amaral Lesbaupin, “Mouvement populaire, Église catholique et po- 
ñ litique au.Brésil: L'apport des communautés ecclésiales urbaines de base:aux mou- 
| vements populaires”, tesis de:sdoctorado, Tolosa, 1987, p. 341 (lamentablemente, 
está excelente tesis no ha sido publicada todavia). La referencia de Weber es de 
Economía y sociedad: *Dié innere Wahlverwandschaft: mit clex: Struktur: cler: Demio- 
kratie liegt schon in diesen: eigenen Surukturprinzipien ser Sekte auf der Hanol" 
(M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tubinga, J.C.B. Mohr, 1922, p. 815). 
Frei Betto, “Método y pedagogía de las comunidades eclesiásticas dle base”, 
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En todo caso, varias de las principales luchas por la democracia 


y la emancipación social en Latinoamérica durante los últimos vein 
ticinco años han sido posibles gracias a la contribución de las CEB 
y del cristianismo hiberacionista. Es el caso, en particular, en Br asil 


y en Centroamérica: cualesquiera que hayan sido las consecuencias 
de la actual política de “normalización” aplicada por Roma a la: 
Iglesia católica latinoamericana -y no podemos descartar un triun- 


fo sustancial de la estrategia del Vaticano y el subsecuente debili- 
tamiento del cristianismo iberacionistas. algunos cambios históri 
cos ya a han tenido lugar: la formación del Partido de los Trabaja- 
dores en Brasil, la Revolución sandinista en Nicaragua y la insur- 
gencia popular en El Salvador. Más adelante considerar emos: más 
de cerca cada una de estas tres experiencias. 


LA MODERNIDAD Y LA CRÍTICA DE LA MODERNIDAD EN LA TEOLOGÍA. 


- DELA LIBERACIÓN 


¿Cómo se relaciona la teología de la liberación -y los movimientos 


sociales que inspira- con le modernidad» Esta sección se refiere 
ante todo a la teología de la liberación católica, algunos de cuyos 
aspectos peculiares difieren de la protestante. 

La antinomia entre la tradición y la modernidad se utiliza a 
menudo en las ciencias sociales -particularmente en lo que. se:re- 
fiere al tercer mundo- como la clave principal para la interpreta- 


ción de la realidad económica, social, política y cultural. La utili- 


dad de estas categorías es innegable, pero debemos evitar el riesgo 
de reducir todo análisis social a una dicotomía dualista, que no 


puede dar cuenta del carácter profundamente ambivalente -o po- 
.livalente= de.tales fenómenos. Lejos de ser siempre contradicto- 


ria, la modernidad y la tradición con frecuencia se articulan, aso- 
cian y combinan de forma complementaria, proceso en el quejlos 


componentes tradicionales no son necesariamente un peso muerto; 


(“reliquias eel pasado”) sino partes constitutivas activas de una 


| 


dad misma es un fenómeno ambiguo, atravesado de parte a parte 
por tensiones entre el legado de la Revolución industrial y el de 
la Revolución francesa, entre el liberalismo y la democracia, entre 
la racionalidad instrumental y la sustantiva. : 

¿Algunos autores europeos insisten en que hay una contradicción 


ES moderna y su crítica de a modernidad. Mi hipótesis es que 


O 
E A de la teol logia de a Ubración es precisamente el 


- sup 5 dirían que “dialéct- 


Ema te ÁSTO; Oposición: nue adición y modernidad: La 


teología de la liberación y el cristianismo liberacionista están en el 
punto más avanzado de la corriente modernista en el seno de la 
Iglesia catélica y a la vez son herederos de la tradicional -o intran- 
sigente, para usar la terminología de Émile Poulat- desconfianza 
católica de la modernidad. Examinemos brevemente estos dos as- 


pectos. 


La modernidad de la teología.de la liberación 


Defensa de las libertades modernas. La teología de la liberación asimila 
plenamente los valores modernos de la Revolución francesa: liber- 
tad, igualdad, fraternidad, democracia y separación de la Iglesia y 
elEstado. Como dice Leonardo Boff, la mueva teología latinoame- 
ricana no siente que tenga ningún parentesco coy a cierta tra- 
dición de la Iglesia institucional, que 
estando “en contra”: en contra de la Reforma 
las revoluciones (1789); en contra de los valores hoy generalmente 
aceptados, como: la libertad de conciencia, pero que todavía en 
1856 fueron condenados por Gregorio XVI y tildados de delira- 
mentum, la libertad de opinión, acusada de anatema y de “pestilente 
error” por el mismo papa; en contra de la democracia, etc.” En 
vena similar Gustavo Gutiérrez categóricamente rechaza la posi: 
con retrógrada cle los papas del siglo XIX, que permitió a los sec- 
tores. más conservadores de la lelesia (los que alimentaban la es- 
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Nn contra de 


interna ireductible en la teología de la liberación entre su dimeén- 
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3 


de la modernidad (derechos humanos, libertades, igualdad social) 
-en pocas palabras: “una bocanada de aire fresco:en una habitación 
sofocante”.* : 

Esta opción: modernista condujo a algunos teólogos de la libe- 
ración a la:crítica del autoritarismo y de:las limitaciones a la libertad :: 
de expresión dentro de la Iglesia misma. Si todos. comparten una 
eclesiología democrática, que minimiza el poder clerical y concibe 
a la. Iglesia como “el pueblo de Dios”, construida a partir.de.las 
bases, pocos han llegado al extremo de retar abiertamente el poder 
romano, como lo: ha hecho Leonardo Boff. En su libro Church, 
Charisma and Power (1981) critica directamente a la autoridad je- 
rárquica de la Iglesia, su estilo. de poder romano imperial y feudal, 
su: tradición de intolerancia y dogmatismo (simbolizado: durante 
muchos siglos por la Inquisición), su represión de cualquier crítica 
que venga desde abajo y su rechazo a aceptar la libertad de pensa- 
miento. También denuncia la pretensión de infalibilidad de la Igle- 
sia y el excesivo poder de los papas (icomparable al del secretario 
general del Partido Comunista Seviético!). Como: es bien sabido, 
Leonardo Boff fue condenado por Roma, tras la publicación de 

su libro, a un año de “obsequioso silencio”...*” 

Desde la Reforma protestante no se había lanzado un desafío 
tan fuerte (desde su propio seno) a la estructura de poder y auto- 
ridad de la Iglesia. Pero la perspectiva de Boff no es compartida 
por todos los teólogos de la liberación, ni mucho menos. Gustavo 

«Gutiérrez, por ejemplo, había dicho con insistencia ya en 1971: 
¿“Centrarse en las problemas intraeclesiásticos -como ocurre con 
í frecuencia con ciertas formas de protesta dentro de la Iglesia, es- 
 pecialmente en los países desarrollados- es dejar escapar la más 
rica posibilidad de una verdadera renovación de la Iglesia.” Para 
él, y es una visión que comparten muchos otros católicos progre- 
sistas, los cambios internos. ocurrirán con el compromiso activo 
con el mundo exterior.*? : 

Hay un área sensible que tiene que ver con las libertades mo- 

dernas.en:la que los teólogos.de la liberación son por demás cau- 


 Boft, lsveja, carisma e poder, p. 94; Gustavo Gutiérrez, La force: historique des 
pauures, París, Cerf, 1986, pp. 178-184. 

Sy Boff, Igreja, carisma e: poder, pp.41, 72-75: 

3 Gustavo Gutiérrez, La force historique, p. 261. 
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telosos, y en la que los obispos y el clero de mentalidad abierta en 
otros asuntos son bastante conservadores: la ética sexual, el divor- 
cio, los métodos anticonceptivos y el aborto —para abreviar: la libre 
disposicién de su cuerpo por parte de las mujeres. ¿Es el silencio: 
delos teólogos puramente táctico (pa ra evitar conflictos con la 
jerarquía), o es el resultado.de convicciones premodernas, produc- 


to de una educación tradicional inspirada en la filosofía de la ley o 


natural? En todo caso, ésta esuna de las cuestiones donde la brecha 
entrelos laicos y el clero, aun dentro del cristianismo liberacionista, . 
es más evidente. 

Es un hecho que en cuestiones relativas a la familia y la sexua- 
lidad, la:interrupción del embarazo y el control del nacimiento aun 
una Iglesia tan progresista como la brasileña todavía defiende po- 
siciones tradicionalistas y retrógradas -muy semejantes a las que 
predica el papa-, que están lejos de ser compartidas por todos los 
católicos laicos. La mayoría de los activistas católicos progresistas 
-pero sólo los teólogos de la liberación más avanzados, como fray 
Betto- aceptan que el aborto debería ser descriminalizado. ¿Es 
necesario decir que se trata de un asunto de vida o.muerte para 
millones de mujeres latinoamericanas, que todavía se ven obligadas 
a tener abortos ilegales con consecuencias trágicas? - 

No obstante, algunos teólogos de la liberación han comenzado 
a ocuparse de la cuestión de la opresión específica de las mujeres. 
Su pensamiento actual, todavía tentativo, se refleja en la serie de 


entrevistas sobre esta cuestión (con Gustavo Gutiérrez, Leonardo. 


Boff, fray Betto, Pablo Richard, Hugo Assmann y e publicadas 
por Elsa Tamez en 1986.*? 

Más importante aún es que las mujeres cristianas mismas están 
empezando a hablar, y que las voces de mujeres teólogas, religiosas 
y activistas laicas como Elsa Tamez, Yvone Gebara, Maria José Ro- 
sario Nunes y Maria Clara Bingemer están empezando a ser escu- 
chadas, hablando cle la cuestión de la doble opresión de las mujeres 
latinoamericanas y de las múltiples formas de discriminación que. 
padecen en la sociedad como un todo y en la Iglesia misma. 


3% Elsa Tamez (comp.), Teólogos dela liberación hablan sobre la mujer, Costa Rica, 
, 1986: 
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La evaluación positiva de las ciencias sociales y su integración a la teo- 
logía. Durante mucho tiempo el uso que ha hecho la teología de 
las ciencias sociales ha sido rechazado por la Iglesia católica tildán- 
dolo de herejía “modernista”. Esta situación comenzó a cambiar 
después de la segunda guerra mundial y, finalmente, durante el 
Concilio Vaticano 11 se hizo una recomendación de utilizar los 
descubrimientos realizados por las scientiarum profanum, imprimis 
psychologiae et sociologiae (en Gaudim et Spes). Sin embargo, en La- 
tinoamérica, y especialmente en Brasil, por influencia del padre 
Lebret'y sus Centros de Economía Humanista, las ciencias sociales 
se habían venido utilizando sistemáticamente desde los años cin- 
cuenta, mucho tiempo antes del concilio. Como vimos arriba, des: 
pués de 1960 la ciencia social marxista -la economía política al 
igual que el análisis de clases-, sobre todo sus variantes latinoame- 
ricanas tales como la teoría de la dependencia, se convirtió en el 


instrumento “socioanalítico” principal de los cristianos progresis-: 


tas. Los teólogos de la liberación la consideraban la “herramienta” 
indispensable para comprender y valorar la realidad social -en 
particular para explicar las causas de la pobreza en Latinoamérica 
y por ende como una mediación necesaria entre la reflexión teo- 
lógica y la práctica pastoral. 

Cabe especificar que para esta concepción teológica eminente: 
mente moderna la meta no es someter a las ciencias sociales a los 
 Imperativos religiosos, ni convertirlas en una nueva ancilla theolo- 
giae (en concordancia con la definición escolástica de la filosofía 
como “sierva de la teología”). La teología de la liberación reconoce 


Li 


y 


? 
mo 


pnisas o los dogmas de la religión y se limita al empleo cle sus 
SAMA? resultados para nutrir su propio trabajo. Escribe Gutiérrez: “el'uso 
A quiere un gran respeto de su propio campo de acción y de la legí- 
y: Uma autonomía de la política”.** Al mismo tiempo, es evidente que 
IAN los criterios sociales, éticos y religiosos determinan, en gran medi- 
da, qué tipo de ciencia social escogerán los teólogos, y qué método 
científico es el que será privilegiado por ellos. 


la completa independencia de la investigación científica de las pre-, 


delas ciencias sociales para conocer mejor la realidad social. re- 
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La crítica de la modernidad en la teología de la liberación 


Mientras que la teología de la liberación reclama para sí el legado 
de la Revolución francesa y sus principales valores políticos en 
términos de los derechos humanos y de la democracia, toma una 
postura mucho más crítica en relación con otro aspecto de la mo- 
dernidad: la civilización industrial-capitalista tal como ha “existido 
réalmente” desde el siglo XvIM hasta nuestros días. El mundo bur- 
gués-industrial puede definirse como una civilización basada en 
el progreso técnico y científico, la acumulación del capital, la ex- 
pansión de la producción y el consumo de mercancías, el indivi: 
dualismo, la reificación [Versachlichung], el espíritu de cáleulo eco- 
-nómico [Rechenhaftigkeit), la racionalidad instrumental [Zweckratio- 
nalitát] y el desencanto del mundo [Entzauberung der Welt), para 
utilizar algunas de las conocidas fórmulas de Max Weber. 

El último “error” mencionado en la larga lista del Syllabus de 
Pío X (1846) es la herejía según la cual “el pontífice romano puede 
y debe reconciliarse y comprometerse con el progreso, el liberalis- 
mo y la civilización moderna”. Sin por ello, de ninguna manera, 
compartir:esta posición de rechazo global, la teología de la libéra- 
ción criticá no obstante, de la manera más desprendida, las conse- 
cuencias dañinas y perjudiciales de un cierto tipo de o eco- 
nómico, el liberalismo y la civilización moderna para los pobres. de 
Latinoamérica.Esta crítica combina elementos tradicionales (la re 
ferencia alos valores sociales, éticos y religiosos premodernos) con 


los valores de la modernidad misma. a 
g 


s 


La crítica del capitalismo. La teología de la liberación heredó cle la 
Iglesia la tradición de la hostilidad o “aversión” (Abneigung es el 
término de Weber) de los católicos al espíritu del capitalismo. Sin 
embargo, la ha modificado y modernizado considerablemente: a] 
radicalizándola de una manera mucho más general y sistemática; 
¿combinando la crítica moral con una crítica moderna (principal- 
mente marxista) de la explotación; c] remplazando la caridad por 
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| La oposición irreconciliable (unversóhnlich es el término de We- 

| ber), o “lucha de principios” (prinzipiellen Kampf), de la ética cató- 
lica a la modernidad capitalista es lo que motiva la crítica que la 
teología de la liberación hace de la reconciliacién entre la lelesia 
y el mundo"moderno (burgués). Según. el teólogo chileno Pablo 
«Richard, uno de los fundadores del movimiento Cristianos por el 
Socialismo, 


para las. clases oprimidas esta convergencia o coherencia entre la fe y el 
mundo moderno es una realidad ajena, porque representa la santificación 
de la opresión. El. encuentro entre la fe y la razón científica moderna, 
entre la salvación y el progreso humano, aparece entonces como la refle- 
xión coherente del encuentro o reconciliación entre la Iglesia y las clases 
gobernantes. El proceso de modernización dela Iglesia y de compromiso 
con el mundo moderno se pervierte en la medida en que legitima el sis: 
tema de dominación. 


Y agrega el siguiente argumento, que parece hacer eco:directa- 
mente de las observaciones de Weber sobre la razón de la “afinidad 
negativa”. entre la [glesia y el capitalismo: “El cristianismo, reducido 
por la modernización a un código formal de valores y principios, 
no.puede intervenir en.absoluto en los cálculos económicos, en: la 
ley de lamaximización de las ganancias nien las leyes del mercado”. 
La vida. económica sigue su curso, según la “inmisericorde lógica 
de:la racionalidad económica y política del moderno sistema: capi- 
talista”.** : 

Otro asunto característico. de la teología de la liberación. es el 
ataque que hace al capitalismo-de constituir una falsa religión, una 
nueva forma de idolatría: la idolatría del Dinero (el antiguo dios 
Mamón), del Capital o del Mercado..Combinando el análisis:mar- 

i xista (moderno) del fetichismo de las mercancías con la denuncia 3 
profética (tradicional) de los falsos dioses en el Antiguo Testamen- 
.to, los teólogos latinoamericanos insisten en la naturaleza maligna 
de estos nuevos ídolos, crueles y que piden sacrificios humanos 
(“la deuda externa”, por ejemplo): los ídolos capitalistas o fetiches 
+ (en el sentido marxista) son los Moloch que devoran la vida huma: 


JENS 


“3 Pablo Richard; “L'Église entre la modernité et la libération”, «en Parole:et 
société, 1978,:pp. 32-33. 
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na, imagen que también es utilizada en El capital por Marx. La 


lucha del cristianismo liberacionista en contra de la idolatría (ca- 
pitalista) se presenta como una lucha de dioses (concepto weberiano, 
como sabemos), entre un Dios dela Vida y los ídolos de la muerte 
(Jon Sobrino), o entre el Dios de Jesucristo y la multiplicidad de 
dioses del Olimpo del sistema capitalista (Pablo Richard). Los más 
activos en este sentido han sido los teólogos del DEI (Departamento 
de Ecuménico de Investigación, de Costa Rica), que en 1980 pu- 
blicó una colección de artículos con el significavivo título de La 
lucha de los dioses. Los ídolos de la' opresión y la búsqueda del Dios 
libertador. *? Este tema también ha sielo central en los escritos de 
una nueva generación: de teólogos, como el brillante autor corea- 
no-brasileño Jung Mo Sung,:quien en sus escritos ataca la “religión 
económica” del capitalismo y su fetichismo sacrificial.* 

Dos de los fundadores del. DEI, Hugo Assmann y Franz Hinkel- 
hammert, publicaron en 1989.4 idolatria do mercado, un notable 


ensayo sobre la economía y la teología. Según Hinkelhammert, en 


la teología del mercado total -una combinación de neoliberalismo 
y de cristianismo fundamentalista- “Dios no es más que la perso- 
nificación trascendentalizada de las leyes del mercado... La divini- 
zación del:mercado crea un Dios-dinero: en Dios confiamos [in 


God we trust].” Assmann llama la atención al contenido teológico 


explícito del liberalismo económico -la “mano oculta” de Adam 
Smith como equivalente de la:divina providencia- y sobre la teo- 
logía del capitalismo, cruel y sacrificial, de Malthus a nuestros días.*” 


Acaso la mayor novedad de la teología de la liberación en rela- 


ción con la tradición de la Iglesia sea, sin embargo, que va más allá 


de la crítica moral del capitalismo al pedir su abolición. Por ejem- 


plo, según Gutiérrez, los pobres necesitan una lucha revolucionaria 
que sea capaz de cuestionar 


35 Hugo Assmann, Franz Hinkelhammert, Jorge Pixley, Pablo Richard y Jon 


Sobrino, La lucha de los: dioses. Los ídolos de la opresión y la búsqueda del dios libertador, : 


San 96 de Costa Rica, Dr1,:1980. 


S 


"Jung Mo Sung, A'idolatria do capital e a morié dos pobres, Sáo Paulo, Edicoes 


Paulinas, 1989; y Teologia:('economia. Repensando. a teología: da libertagáo e-asutopias, 
a cspons Vozes, 1995. 


"Hugo Assmann y Franz Hinketbammert, A ¿dolatria: do mercado. Ensaio sobre: . 


economia e teología, $20 Paulo, Vozes, 1989: 
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al orden social desde sus raíces. Insiste en que el pueblo debe llegar al 
poder si la sociedad ha de ser verdaderamente libre e igualitaria. En se- 
mejante sociedad la propiedad privada de los medios de producción será 
eliminada porque ella permite que unos pocos expropien el fruto del 
trabajo realizado por la inayoría, genera divisiones de clase en la sociedad 
y permite que una clase sea explotada por otra.** 


En contra de la privatización de la fe. En su comentario de las obras 
de Émile Poulat sobre la tradición católica, Daniéle Hervieu-Léger 
observa que del mismo telón de fondo o tronco “intransigente” 
emergen derivaciones tan diferentes como el fundamentalismo, 
por unlado, y el cristianismo revolucionario, por el otro, siendo 
su rasgo común el rechazo del liberalismo. a 
[teología erición comparte con la tía dición católica más 
bae intransigente” el rechazo de la privatización de la fe y dela sépa- 
¡ración típicamente moderna y liberal- de las esferas entre lo re-, 
so y lo POMCS: EXA A 
-En-un crítica de las: teologías liberales Gustavo Gutiérrez escri- 
ió: “Centrando su atención en las demandas de las sociedades 
burguesas, estas teologías aceptaron el lugar en que las sociedades 
las encerraron: -la:esfera de la conciencia privada.”** En la medida 
en que su punto: de vista efectivamente requiere una “repolitiza- 
ción” del terreno de lo religioso y una intervención religiosa en el 
terreno político, los cristianos liberacionistas serán acusados por 
ciertos críticos liberales de constituir un obstáculo para la moder- 
nización. Por ejemplo, el sociólogo funcionalista norteamericano 
Ivan Vallier acusó a los curas ¿evolución rió de ejercer una in- 
fluencia: “regresiva y tradicionalista” en Latinoamérica. Como: la 
modernización requiere una diferenciación deáreas “que permita 
a las esferas no religiosas de la sociedad avanzar con autonomía, 
esto es, dentro de marcos normativos no religiosos”, el “radicalis- 
mo clerical”. de los sacerdotes revolucionarios constituye una 
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negación implícita a reconocer que debe hacerse una diferenciación entre 


niveles: religioso y político dé la sociedad, no sólo tiene un efecto tradi- 
cionalizante sino que también fomenta otros reerésivos, en la medida en 
que las diferencias políticas son reforzadas por sentidos e identidades 
religiosos que con toda probabilidad van a'producir separaciones irrecon- 
ciliables. 


En conclusión, el “radicalismo clerical” es negativo porque obstru- 
ye “el desarrollo cívico y el proceso de construcción de nación”.* 

Este análisis sumamente tendencioso está muy apartado de la 
realidad, pero es cierto que el cristianismo liberacionista serehúsa 
a constreñirse a la “esfera eclesiástica”, dejando a la economía y a 
la política a su desarrollo “autónomo”; desde este punto de vista 
se puede trazar un paralelo con la tradición intransigente y su 


Scannone destaca, la teología de la liberación no acepta la autono- 
mía del mundo temporal que defiende el racionalismo moderno, 
ni la tranquilizadora separación de esferas (la temporal y la espiri- 
tual) característica de la ideología liberal del progreso.*? 

Sin embargo, el tipo de análisis que representa Vallier es dema- 
siado superficial y formalista porque no toma en consideración el 
hecho de que el cristianismo liberacionista de Latinoamérica efec- 


fdicional: a] al proponer una separación total entre la Iglesia y el 
Estado; b] al rechazar la idea de un partido o unión cristianos y 
reconocer la necesaria autonomía de los movimientos sociales y 
| políticos; c] al rechazar o idea de un retorno al “catolicismo 
| político” precrítico y su “nueva cristiandad” ilusoria, y d] al favo- 
lrecer la par ticipación cristiana en movimientos o par tidos seculares 


Wpopuaress) En 
la teología de E liberación no hay contradicción entre este 
Ano cl le ED E MAD bodkicinal ) j 


la estera civil y la eclesiástica. Al hacer caer, al menos simbólicamente, los: 


rechazo de la moderna separación de esferas. Como Juan Carlos 


tivamente/hace innovaciones radicales en comparación con lo tra- 


' 
| 
| 
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requisito de la democracia moderna y secular y el compromiso de 

los cristianos en el terreno político. Hay dos diferentes planos de 
acercamiento a la relación entre lo religioso y lo político: en el 
plano institucional, la separación y la autonomía deben prevalecer; 
pero en el plario ético- político es el compromiso lo: quese convier te: 
en el imperativo esencial, 


La crítica del individualismo. Según Gustavo Gutiérrez, 


el'individualismo es la nota más importante de la ideología moderna y de 
la sociedad burguesa. Según la mentalidad moderna, el ser humano indi- 
vidual'es el. comienzo absoluto, el centro de decisión autónomo. La ini- 
ciativa individual y los intereses individuales son el punto de partida y el 
motor de la actividad económica. 


Atinadamentese refiere en este contexto a los:escritos de Lucien 
Goldmann, que destacan la oposición entre la religión como siste- 
ma de valores transindividuales y el método estrictamente indivi- 
dualista de la Ilustracién y de la economía de mercado.** 

Para los teólogos de la liberación y los agentes pastorales que 
trabajan.con las CEB uno de los aspectos más negativos de la mo- 
dernidad urbano-industrial en Latinoamérica -desde el punto de 
vista social y ético- es la destrucción de los lazos comunitarios 
tradicionales: poblaciones enteras son desarraigadas d.e su entorno 
comunitario rural tradicional por el desarrollo del agrocapitalismo 
(“seres humanos sustituidos por borregos”, se lamenta Tomás Mo- 
ro, o más bien, en muchos países latinoamericanos, por ganado) 

“y arrojadas a la periferia de los grandes centros urbanos, donde'se 
topan con un clima de individualismo egoísta, competencia desen- 
frenada y lucha brutal por sobrevivir. En un libro reciente sobre 
las CEB el teólogo jesuita brasileño Marcello Azevedo denuncia que 
la modernidad capitalista es la responsable del rompimiento de 
todos los lazos entre el individuo y su grupo, y presenta.a las CEB 
como.la expresión concentrada del doble intento de revivir a la 
comunidad, en la sociedad y en la Iglesia.* 


Ibid; pp: 172-173, 218. 
5 Marcello Azevedo, S], Comunidades eclesiais de base. e inculturagáo da fé, Sáo 
Paulo, Loyola, cap.-11.]. 
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Una de las principales actividades de las pastorales populares, 
como la pastoral de la tierra o de los indígenas, es la defensa de 
las comunidades tradicionales (de campesinos pobres o de grupos 
indígenas) amenazada por la voracidad de las enormes corporacio- 
nes agroindustriales o por los proyectos de modernización del Es- - 

“tado. En la periferia caótica de los centros urbanos aspira a re- 
construir, por medio de las CEB, un estilo de vida comunitario, con 
la ayuda de las tradiciones del pasado rural todavía presentes en 
la memorla colectiva de los pobres: costumbres vecinales, solidari- 
dad y ayuda mutua. Agudo observador de las comunidades de ba- 
ses, el teólogo y sociólogo norteamericano Harvey Cox señala que 
a través de las CER las poblaciones empobrecidas “se están reapro- 
piando de un conjunto de historias y de una tradición moral que 
han sobrevivido al asalto de la modernización capitalista y están 
ya empezando a proveer de una opción al sistema de valores y 
significados oficialmente establecidos”. Las nuevas teologías lati> 
noamericanas tienen “estilos organizacionales. [que] seinclinan por - 
la comunidad en oposición al individualismo, por los modelos or- 


gánicos en vez de los modelos mecanicistas de vivir juntos”. 


¿Estamos entonces presenciande un intento de retornar a la. 
comunidad tradicional orgánica premoderna, la Gemeinschaft des- 
crita por Ténnies? Sí y no. Sí, en la medida en que, al verse cor 
frontada por una sociedad moderna que, según Leonardo Boff, ha 

“generado una atomización: de la existencia y una anonimidad ge- 
neral de todas las.personas”, trata de crear (o de recrear) * “comu- . 


nidades donde las personas se conocen y se reconocen unas a. 


otras”, caracterizadas idealmente por “relaciones directas, recipro= 
cidad, honda fraternidad, ayuda: mutua, comunión de leeas evan- 


gélicas e igualdad entre sus miembros”.* No, en la medida en que. 


las comunidades no son solamente La reproducción de relaciones o 
sociales premodernas: 

En este rubro, también, el cristianismo liberacionista ha inno- 
vado: Harvey Cox observa agudamente que las CEB tienen un as- 
pecto: típicamente moderno: la elección individual, que genera 


$6 Harvey Cex, Religion in the secular city. Toward a post-modern theology, Nueva 
York, Simon $: Schuster, 1984, pp. 103, 215. 
“Leonardo Boff, Égliseen genése, Les conmunautés d e base, París, Desclée, 1978, 


pp. 7-21. 
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nuevas formas de solidaridad que no tienen mucho en común con 
las estructuras rurales arcaicas.*$ Su finalidad no es reconstruir las 
comunidades tradicionales (esto es, estructuras cerradas y autori- 
tarias), con un sistema ee normas y obligaciones impuestas por la 
familia, la tribu, la localidad o la denominación religiosa de cada 
individuo desde su nacimiento. Es más bien formar una nueva clase 
de comunidad que necesariamente incorpore algunas de las “liber- 
tades modernas” másimportantes, empezando con la libre decisión 
de unirsé. o no unirse. Debido a este moderno aspecto se podría 
decir que las CEB son agrupaciones utópicas voluntarias, con el sen- 
tido que da a esta expresión Jean Séguy, a saber, agrupaciones 
cuyos miembros participan por su propia voluntad y cuya meta | 
(implícita o explícita) es transformar -de una manera que es cuan- 1 
do menos optativamente radical- los sistemas sociales globales exis- 1 
tentes.** Lo que las CEB tratan de rescatar de estas tradiciones co- Y! 
munitarias son las relaciones sociales “primarias”, la práctica de la 
ayuda mutua y el compartir la misma fe. 


rante los sesenta y el sur gimiento de la teología de la liberació 
después de los setenta, esta posición “desarrollista” fue superada 


en relación con el desarrollo económico y la tecnología moderna 


“antes del surgimiento de las CEB estaba des deser negativa. Dentro 


del marco de lo que podría llamarse una “teología del desarrollo” 
predominante de 1955 a 1960-, se inclinaba favorablemente por 
la modernización de la economía, a la vez que esperaba corregir 
algunos de sus aspectos negativos en concordancia con los princi- 7 
pios de la ética cristiana. ón 
Con la radicalización de la Acción Católica (JUC, JOC, etc.) cn Y 
n 


Es 


(en los sectores más avanzados dela Iglesia) por una actitud mucho 
más crítica hacia el modelo capitalista de desarrollo, inspirado en vil L 


parte al menos por el marxismo latinoamericano y la teoría de la ;) to) 
denendenria (nor eiemnlo los atannes de alomien: coma André Mr 
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Gunder Frank. a las doctrinas de la modernización de Estados Uni- 
dos): Esta nueva perspectiva influye directamente en la cultura so- 
cial= religiosa del cristianismo lib nista, senerando la 
da convicción de que para inoamericanos la salida no 
está tanto en la modernización tecnológica como en el cambi 
social. an 
—Para la teología de la liber ación el desarr ollo indus ] 1 las nue- 
vas técnicas y la modernización de la producción, lejos de constituir La 
soluciones a los problemas sociales del continente pobreza, des 
gualdad social; analfabetismo, desempleo, migración rural, violen- 
cia urbana, epidemias y mortandad infantil-, con frecuencia los 
agravan y los hacen más profundos. Según Hugo Assmann, en un 
texto pionero escrito en 1970, “el precio excesivo que se paga por 
el “desarrollo” es la creciente enajenación de grandes sectores de 
la comunidad y la represión de todas las formas de protesta”; a su 
modo de ver, el gran mérito de los documentos emitidos por la 
Conferencia de Medellín (1968), aun si son más descriptivos que 
dialécticos y estructural, es 1 ctitud crítica hacia el “desarrollis- 
mo”. Gutiérrez también pone ente doo en su libro de 1974, 
láTdeología del desarrollo económico: “La opción desarrollista de 
modernización ocultó la complejidad del problema y los aspectos. 
inevitablemente conflictivos del proceso, visto desde una posición 
global.”** Por supuesto, la alternativa para la modernización no esk, 
e la tradición, las relaciones patr larcales mi las viejas jerarquías arado 
+ les, smo la Iberación social, un concepto moderno que remite a 
e la teoría latinoamericana de la dependencia. 
- En términos generales, los teólogos de la liberación y los diri 
gentes de las comunidades de bases critican la ideología modern: 
oil izante de las élites latinoamericanas (tanto delas conservadoras 
como de las progresistas) y se centran en los límites, contradiccio- 
Fenes y desastres de la:moder nidad industrial-capitalista. Uno de los 
JUIS citmotiv de sus documentos es que el progreso en Latinoamérica 
¿[y tiene lugar a expensas de los pobres. La tecnología como tal no. 
DATES un lugar central en este discurso crítico, que se limita a 
insistir en que en las sociedades latinoamericanas contemporáneas 


: 
ji 


Solos una profunda desconfianza de los llamados “megapr 


a o 


pragmatismo, combinado con. una postura moral de inspiración 
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odo por el Estado y las clases dirigentes. es- E 
brasileñas =y € entre los agentes pastorales, 1OS Consejeros. la 
teólogos y los obispos que colaboran en ellas- uno encuen 


tos de desarrollo” basados en Ja tecnología: moderna: presas hi- 
droeléctricas, súper carreteras, plantas químicas o nucleares gigan- 
tescas, enormes Operaciones de agronegocios, etc. Estos proyectos 
se describen como “faraónicos” -expresión bíblica de connotacio- 
nes sociales y religiosas «obviamente negativas. Los proyectos que 
las CEB prefieren son operaciones cooperativas locales, con técnicas 
tradicionales o semimodernas, con poco capital y mucha mano de 
obra. 
”= Dicho esto, sin embargo, es cierto que el cristianismo liberacio- 
nista no tiene una doctrina explícita sobre la tecnología. Eluso de 
tecnologías modernas es rechazado o criticado según el contexto 
social o político. Las técnicas modernas no se valoran por sus re- 
sultados económicos -en términos de ganancia, rentabilidad, pro- 
ductividad, exportación o ingreso en divisas- sino en términos de 
sus consecuencias sociales para los pobres. Si las consecuencias 
son positivas -en términos de empleo o de condiciones de vida-, 
son aceptadas; sino, tal vez sean rechazadas. Hay en esto un cierto 


religiosa: la opción preferencial por los pobres es el criterio con 
el que se evalúa la tecnología. 

Generalmente, las CEB rurales son más escépticas que las urba- 
nas en lo que toca a los beneficios de las técnicas modernas. Du- 
rante los últimos años ha habido en Brasil varios conflictos alre- 
dedor de la construcción de presas hidroeléctricas. Al principio 
las CEB, los obispos y la CPT (Comisión Pastoral de la Tierra) pidie- 
ron sobre todo la indemnización de los: campesinos expulsados. 
Por ejemplo, algunos obispos y agentes pastorales de una zona en 
conflicto en el nordeste brasileño se reunieron en marzo de 1977 
y publicaron una declaración que denunciaba las obras hidráulicas 
en gran escala iniciadas por el régimen militar, “en nombre de un 
progreso cuyo resultado es la concentración de la riqueza en manos 
de una minoría privilegiada”. A. sus ojos, proyectos semejantes son 
perjudiciales porque, en vez de ayudar a los pobres, los han des- 
pojado de su último pedazo de tierra y arrojado al desamparo total. 
Sin embargo, al mismo tiempo el documento evitó- expresar un 
rechazo global de la modernización técnica: “No negamos la legi- 
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timidae de unidades hidroeléctricas o programas de irrigación, 

pero sí condenamos la manera en que estas obras han sido reali- 
zadas, sin tomar en consideración la dignidad de los seres humanos 
y la reubicación de familias expulsadas.” Aproximadamente en las 
mismas fechas, en el sur brasileño la CPT criticó las consecuencias 
dañinas de la gigantesca presa de Itaipu, en documento significa- 
tivamente titulado El mausoleo del faraón, que también trataba. las 
cuestiones de expropiación de campesinos e insuficiente compen o 
sación.* 

Sin embargo, durante los últimos años las CEB, la CPT y sus € 
sejeros técnicos han empezado a criticar las presas y otros *meg 
proyectos” en términos ecológicos. Parece haber, en este sentido, 
una cierta convergencia entre una sección de la Iglesia brasileña 
-CPT, CIMI (la pastoral indígena) y algunos obispos-, sindicalistas 
locales, intelectuales cristianos y de izquierda y ecologistas, alrede- o 
dor dela cuestión de la protección de la selva amazónica.** 

Por otra parte, confrontadas con el desarrollo de agrinegocios 
modernos y tecnológicamente sofisticados (maquinas, pesticidas, 
fertilizantes) y orientados a la exportación de las cosechas, las CEB 
y las pastorales de la tierra han tratado de organizar cooperativas 
rurales recurriendo a viejas tradiciones de trabajo colectivo y ayuda 
comunitaria mutua. 

Las CEB urbanas se movilizan de buena; gana cuando se trata de 
_mejoras técnicas en sus condiciones de viéla: electricidad, agua co- 
rriente, alcantarillado, transporte colectivo. Pero prefieren las so- 
luciones: que provienen de las bases, aun si su tecnología es pri- 
mitiva, a las. que vienen de “arriba” con tecnología moderna: por 
ejemplo, la construcción de viviendas con ayuda mutua organiza da. 
Para dar un ejemplo típico, el movimiento popular en pro de la 
vivienda en el sur del Gran Sáo Paulo impuso, en contra de la 
voluntad de las autoridades (locales y regionales), que estaban a 
favor de soluciones “altamente industrializadas” (inevitablemente - 


Y «Denuncia de trés bispos do vale Sáo Francisco”, Pastoral da Terra, Estudos 
CNBB, 11 (Sáo Paulo, Edicóes Paulinas), 1981, pp- 187. 188, O: mausoléu: do faraó, 
- Curitiba, cer, 1979. 

Véase por ejemplo la obra del Centro Ecuménico de Documentación e In- 
vestigación (CEB1), publicada en julio de 1989 con el título “The state and land: 
Tr ade: -unions, dams, agroindustry”, en el diario Tempo e Presenga (Río de Janeiro). 
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más costosas), un proyecto de construcción de cientos de viviendas 
a través de sus colectividades locales, en gran medida inspirado 
por las comunidades de bases, siguiendo el método de mutirao 
(“ayuda mutua”, en lenguaje brasileño tradicional).* i 
Una cuestión aparte es la actitud de los teólogos de la liberación 
y la “Iglesia de los Pobres” hacia los medios de comunicación. Pre- 
- valece en general la desconfianza de los medios institucionales (Tv, 
radio, prensa), considerados los instrumentos para la manipula- 
ción popular por parte de la élite. Criticar la televisión es un asunto 
importante para el cristianismo liberacionista, pero se refiere más 
al contenido de los programas que a los medios técnicos mismos. 
Sin embargo, los teólogos de la liberación, en contraste con los 
evangelistas y con ciertos obispos, son reticentes a usar la televisión 
como medio. : 
Recientemente el teólogo brasileño Hugo Assmann escribió una 
crítica de la “Iglesia electrónica” norteamericana y su impacto en 
Latinoamérica. Más allá de denunciar lo que llama el “capitalismo 
cristiano” de los televangelistas, se pregunta respecto a los medios 
de comunicación propiamente hablando: ¿acaso no se trata, por 
su propia naturaleza, de una máquina que fetichiza la realidad? Su 
conclusión provisional es que “la religión, vía la TV, genera, casi 
inevitablemente, la legitimación religiosa de un fetichismo ya exis- 
“tente” -en la medida en que la participación reflexiva del especta- 
dor televisivo es mínima. No obstante, Assmann no desea cerrarse 
en un rechazo global irrealista: : 


La Tv ha llegado para quedarse: uno tiene que aprender a vivir con ella; 

- No sirve para nada tener una actitud apocalíptica (en el sentido que da a 
esta palabra Umberto Eco en su libro Apocalyptic or integrated) ni pura- 
mente negativa hacia la Tv; también tiene un extraordinario poder para: 
la socialización de las rupturas necesarias en diversas áreas eel compor- 
tamiento social.** 


Se puede, pues, resumir la pesición del cristianismo liberacio- 
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nista respecto a la tecnología de la siguiente manera: se trata de 
una actitud no de rechazo categórico y de principio, sino más bien 
de una distancia pragmática, cautelosa y crítica que contrasta fuer- 
temente con el entusiasmo tecnológico de las élites latinoamerica- 
nas (administradores, tecnócratas, el ejército), de los intelectuales 
en pro de la modernización (de tendencias derechistas tanto como 
izquierdistas) y, por supuesto, de las iglesias evangélicas así como 
de ciertos sectores católicos conservadores reunidos alrededor eel 
proyecto Lumen 2000. 


Conclusión 


El cristianismo liberacionista, el movimiento social que tiene su 
expresión intelectual en la teología de la liberación, critica la mo: 
dernidad “realmente existente” en Latinoamérica (el capitalismo. 
dependiente) en nombre de valores premodernos y de una moder- 
nidad utópica (la sociedad sin clases) por la mediación socioanalí- 
tica de la teoría marxista, que une la crítica de la primera y la 
promesa de la segunda. ll . 
a liberación son inseparables de sus premás vice 
ersa. Tenemos aquí una form . 
clásicas dicotomías entre modernidad ición, ética y cienci 
gión y mundo secular Como una moderna reapropiación de 
lFuadición, estacontiguración cultural preserva tanto como niega 
la tradición y la moder midad. en un proceso de síntesis “diálectica”. 
Su opción preferencial por los pobres es el criterio con el que juzga 
y evalúa la doctrina tradicional de la Iglesia así como ala moderna 
sociedad occidental. : 
Aquí radica precisamente la diferencia entre la teología de la 
liberación y las teologías progresistas europeas. En un libro recien- 
te el teólogo francés Christian Duquoc ha señalado perspicazmente 
que estos últimos consideran la exclusión (de los pobres y de los 
países tercermundistas) temporal o accidental: el futuro le perte- 
“nece a Occidente y al progreso económico, social y político que 
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progresista, rechaza la visión optimista de la historia como progre- 

so, la evaluación de la tecnología y de la ciencia moderna como 

condiciones objetivas para este progreso y la emancipación del 

individuo como su criterio principal. Esto no significa que la teo- 

logía de la liberación rechace el progreso científico y técnico ni el 

marco formal de las libertades individuales: simplemente no puede 
- aceptar una visión de la historia desde la postura de estos criterios 
. occidentales ambivalentes.** : 

Duquoc concluye de esta comparación que Roma prefiere: la 
teología de la liberación a las teologías occidentales progresistas 
que emanaron de la Ilustración. ¿Podría ser que la participación 
activa de los cristianos en la lucha de los pobres latinoamericanos 
por la liberación social sea a los ojos del Vaticano menos subversiva 
que la aspiración de los intelectuales católicos europeos ala eman- 
cipación individual? Esto está lejos de ser obvio: en ambos casos 
Roma se ve confrontada con un desafío a su autoridad y al sistema 
de poder tradicional de la Iglesia. 

En. efecto, la teología de la liberación comparte algunos. supues- 
os básicos con la cu tura Oca ANProgresista, pero también:tie- 
ui pe mucho en común con una tradición diferente: el romanticismo. 
247 da El cristianismo Iberacionista, al igual que otros movimientos so- 
cales o culturales contemporáneos (por ejemplo, la ecología), es 


a 
engran medida un movimiento romántico, esto es, talcomo vimos 
po A NN 


d MOL — en el capítulo 1, un movimiento que protesta contra los aspectos 
ea claves de la moderna sociedad capitalista-industrial en nombre de 
ll ll YU los valores premodernos, e aso TaTannO ste caso la religión y la comunidad. 
ln mp > “Algunos autores brasileños se refieren a la naturaleza romántica 


Us _  nelela “Iglesia de los Pobres” y su utopía comunitaria como prueba 


Ln de su naturaleza regresiva." Sin embargo, también existe un rO-, 
e! A 
¿ 


manticismo revolucionario y utópico cuyo objetivo no es regresar 
- Jal pas ma imposible restitución de las comuni 41 


idernas, sino tomar una desviación, a través del do, haci , 
futuro, la”proyección de valores pasados en unan ía: La 
( Mo 


39 Christian Duquoc, Libération el progressisme, París, Cerf, 1988, pp. 28-96. 

Y Véase Roberto Romano, Brasil: Igreja contra estado. Critica ao populismo católico, 
Sáo. Paulo, Kairos, 1979, pp. 173,:230-231. Romano es uno de los pocos autores 
que haya llamado la atención sobre las observaciones de Weber respecto a la ten- 
sión entre catolicismo y-capitalismo, que ha tratado de aplicar al caso brasileño. 


rule 
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teología de la liberación también pertenece a esta tradición que | 
«mezcla nostalgias góticas (o prehistóricas) con la Ilustración, yendo 
de Rousseau a William Morris, y también de Ernst Bloch a José 


Carlos Mariátegul. ri 
a Alo 


[LA TEOLCGÍA DE LA LIBERACIÓN Y EL MARXISMO 


A 


Durante medio siglo el marxismo quedó proscrito -con el epíteto 
caricaturesco de “comunismo ateísta”- por ser el más formidable 
e insidioso enemigo de la fe cristiana. La excomunión decretaela 
por el papa Pío XI tras la segunda guerra mundial fue meramente 
la sanción canónica de la lucha implacable y obsesiva que levantó 
un muro de hostilidad en Latinoamérica y por todo el mundo entre 
los fieles de la Iglesia católica y los movimientos políticos de orien... 
tación marxista. Las rendijas abiertas en este muro por la sorpre- 
siva convergencia del cristianismo y del marxismo en Latinoamé- 
rica durante los últimos treinta y cinco años -particularmente gra- 
cias:a la teología dela liberación- se han contado entre los factores 
más importantes de la transformación social en la historia mederna* 
del hemisferio. : 

Estos sucesos han sido motivo de preocupación para los asesores 
republicanos del presidente « de Estados. Unidos, que se reunieron :- 
en Santa Fe, California, en 1980 y 1989. Ante un fenómeno ines- 
perado, los asesores de Reagan atinadamente percibieron un peli- 
gro para el capitalismo, pero no pudieron ofrecer ninguna expli- 
cación sustancial en su documento de Santa Fe elabor ado en mayo 
de 1980: 


La Solita externa norteamericana debería empezar a confrontar a la 
teología de la. liberación (y no limitarse a reaccionar una vez ocurridos. 
los hechos)... En Latinoamérica el papel de la Iglesia es vital para el con- 
cepto de libertad política. * Did cate las fuerzas mMarxista-. . 
ninistas han: utilizado a la Iglesia” como arma política en contra del: 


pro: 
piedad "privada y el sistema capitalista de pr oducción, infiltrando = la 
comunidad religiosa ideas que son más comunistas que cristianas? 


574 
22 “A new interamerican policy fer the eighties”. 
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No hay necesidad de abundar en la burda equivocación de se: 
. méjante seudoanálisis en términos de “infiltración”: no explica en 
absoluto la dinámica interna de los sectores de la Iglesia cuya opo- 
sición al capitalismo fueron la consecuencia, como vimos, de una 
tradición católica específica, y que debe muy poco a las “fuerzas 
marxista-leninistas” (esto es, a las diversas clases de partidos y de 
movimientos comunistas). 

El mismo equipo de expertos (o similar), al servicio del _presi- 
dente Bush, produjo un segundo informe (Santa Fe ID) en 1988; 
básicamente con la misma vena que el primero, aunque en cerrar: 
nos un poco más sofisticados. La discusién se centra ahora alrede- 
dor de las tácticas gramscianas utilizadas por los marxistas, que 
han descubierto que la manera más efectiva de llegar al poder es 
“dominando la cultura de la nación, lo que significa asegurar una 
posición de gran influencia en la religión, las escuelas, los medios 
de comunicación y las universidades”: “Dentro de este contexto es 
donde debe verse la teología de la liberación, como una doctrina: 
política disfrazada de creencia religiosa, que es antipapal y se opo- 
nea la libre empresa, que está dirigida a debilitar laindependencia 
de la sociedad frente al control estatal.” La compleja y singular 
relación entre los componentes religiesos y políticos en la teología 
de la liberación se ven reducidos así a un mero “disfraz”, resultado 
dela estrategia maquiavélica (o gramsciana) de los marxistas: 

Encontramos un método similar en el documento sobre la teo- 
logía de la liberación presentado en la Conferencia Interamericana 
de las Fuerzas Armadas, de diciembre de 1987 (La Plata, Argenti- 

a). Pese a su alto nivel: de “especialización”, este texto -que pro- 
bablemente fue preparado por un teólogo conservador que ase- 
soraba a los militares- también interpreta el fenómeno como parte 
de una “estrategia del Movimiento Comunista Internacional as 
Latinoamérica, instrumentado a través de varios modus operandi”. 
Ahora bien, un mínimo de sentido común y de análisis sóciohistó- 
rico bastaría a cualquier observador serio para reconocer que la 
teología de: la os -y la Sn a del cr istianismo Y del 
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- marxismo en ciertos sectores de la Iglesia- ne era el resultado de. 


ninguna conspiración, estrategia, táctica, infiltración ni maniobra . 


delos comunistas, marxistas, gramscianos ni leninistas, 'sino un 
proceso que se desarrolló dentro de la Iglesia misma, a partir de 
supropiatr adición y su propia cultura. Lo que es necesario explicar 
es por qué ocurrió esto: por qué razón, en un cierto momento de 
la historia -principios de los años sesenta=, y en una cierta parte 
del mundo -Latinoamérica-, un sector del clero y de los laicos 
sintió la necesidad de adoptar el método marxista de interpreta- 
ción y transformación de la realidad. 
A la luz de esta perspectiva, el análisis del principal oponente. 
“en Roma de la teología de la liberación, el 1 cardenal Ratzinger es. 
mucho más interesante y perspicaz. Según el eminente prefecto. 
del Santo Oficio para la Doctrina de la Fe, en los años sesenta 
surgió un “patente vacío de sentido en el mundo occidental. Ante 
ésta situación, las diversas formas de neomarxismo se convirtieron 
tantoén una fuerza moral como en una promesa de sentido que 
a los. ojos de los estudiantes y de oe eran prácticamente 
irresistibles”. Más aún, 


el desafío moral de la pobreza y la opresión se presentaba de una manera 
irresistible exactamente en el momento en que Europa y Norteamérica 
habían alcanzado una opulencia desconocida hasta entonces. Este desafío 
evidentemente exigía nuevas respuestas que no se encontraban en la tra- 
dición existente. La nueva situación teológica y filosófica era una invita- 
ción formal'a buscar la respuesta en un cristianismo que se dejó guiar por 
otros modelos de esperanza, científicamente fundamentados, emanados 
de las filosofías marxistas. 


El resultado fue el surgimiento de los teólogos de la liberación, 
“que abrazaron plenamente el enfoque marxista básico”. Sila gra- 
vedad del peligro que representaba esta nueva doctrina fue subes- 


timada, ello se debió a que “no encajaba en ninguna de las cate- 


gorías aceptadas de herejía; su motivo de preocupación central no 
«puede detectarse con el rango actual de preguntas estándar”. No 


Ñ, Y casos a simbiosis o fusión. He aquí algunos ejemplos de posibles 
AN áreas de afinidad estructural o correspondencia entre el cristianis- 
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ligroso cuanto mayor sea el grano de verdad que contiene.”% 

La cuestión sigue siendo: ¿por qué los “modelos de esperanza” 
de orientación marxista pudieron: seducir.a un sector reeucido 
pero significativo de la Iglesia Católica Apostólica y Romana (así 
como a algunos grupos protestantes) en.Latinoamérica? Para po- 
der contestar uno tiene que investigar cuáles aspectos.o elementos 
de la propia doctrina dela Iglesia y. eel marxismo favorecieron, 
facilitaron: o alentaron su. convergencia. 

Un concepto que podría resultar iluminador .en este tipo de 
análisis es el que ya mencionamos y que Max Weber empleó en el 
estudio de la relación recíproca entre las formas religiosas y el ethos 
económico: la afinidad electiva [Wahlverwandtschaft]. Sobrela base 
de ciertas analogías, de ciertas afinidades, ciertas corresponden- 
clas, elos estructuras culturales, en.ciertas coneiciones históricas, 
pueden iniciar una relación de atracción, de elección, de selección 
mutua. No se trata de un proceso unilateral de influencia sino de 
una interacción eialéctica dinámica que puede conducir en ciertos 


mo y el socialismo: 

£—  1]Tal como Lucien Golemann ha señalado (véase el capítulo 
1), ambos rechazan la pretensión de que el individuo es el funda- 
mento ee la ética, y critican las visiones del munéo ineividualistas 
(liberal-racionalista, empirista o hedonista). La religión (Pascal) y 
el socialismo (Marx) comparten la fe en los valores transindividuales. 

2] Ambos consideran que los pobres son las víctimas ee la injus- 
ticia. Obviamente, hay una distancia considerable entre los pobres 
de la doctrina católica y el proletariado de la teoría marxista, pero 
no se puede negar que hay un cierto “parentesco” socioético entre. 


ellas. Como vimos (p. 27), uno _de los primeros autores ais] 


¡que habló del proletariado, diezaños antes que Marx, fue el filósof. 
católico y romántico Johannes von Baader. . 


3] Ambos comparten el universalismo -internacionalismo o “ca- 
tolicismo”. (en el sentieo etimológico)-, esto es, una doctrina e 
instituciones-que consideran a la humanidad como un todo, cuya 
unión sustancial está por encima de raza, grupo étnico o nación. 


60 : “« z . . y 
'" Cardenal Ratzinger, “Les conséquences fondamentales d'une option marxis- 
te”, en Théologies de la libération, pp. 122-130, 
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JáAxmbos atribuyen un O gran valor a la comunidad, la vida comu- E 
nal, a compartir bienes en común, y critican la atomización, ano- Mibiño 
nimidad, impersonalidad, enajenación y competencia egoísta | dela. 
vida social moderna. : ma 

5] Ambos tienen una posición crítica frente al capitalismo y las at dl 
doctrinas del liberalismo económico, en nombre de algún bier. fermiha 
común qué se considera más importante que los intereses indivi o 
duales de los propietarios privados. 

6] Ambos tienen esperanza en un reino futuro de justicia y liber 
tad; paz y fraternidad entre los hombres. 

El reconocer esta afinidad entre la utopía religiosa y la la 

ho a a 
(a secularizado del mesianismo Judeocristiano. Es 
obvio que estos elementos tienen significados y funciones éntera-. 
mente diferentes en los dos sistemas culturales, y. que las. analogías 
estructurales como las mencionadas arriba no constituyen, por si 
ES solas, causa suficiente de convergencia. Por ejemplo, en el pensa-, 
E miento marxista no hay nada más sobre los pobres:tal como.son 
a ficonsiderados en la doctrina social tradicional esla (objeto 
=. A Ud caridad y de protección paterna roletaria 
3 ..  icomo agente de la acción revolucionaria. La correspondencia 
da . lineada aquí no impidió que la Iglesia considerara:al socialismo, el 
: comunismo y el marxismo como enemigos “intrínsecamente per- 
versos” de la fe cristiana -aun cuando, como ya vimos, ha habido 
individuos, grupos y corrientes de pensamiento, tanto dentro del 
catolicismo como dentro de diversas ramas del protestantismo, que 
se han dejado atraer por teorías ucionarias AS. : 

Lo que ha transformado estask 
usar el término de Goldmann) en una relación dinámica de afinl- 
dad electiva fue una coyuntura histórica caracterizada por la pola- 
rización social y el conflicto político, que comenzó en Latino- 
a:nérica con el triunfo de la Revolución cubana y continuó con la 
serie de golpes militares de los sesenta y los setenta: Brasil (1964), 
Argentina (1966), Uruguay OS Chile (1973), Argentina nueva- 
mente (19'76), etcétera. 

La combinación de estos acontecimientos marcó un nuevo ca- 
pitulo enla historia de Latinoamérica, un periodo de luchas socia: 
les, movimientos e insurrecciones de las bases que han proseguido, 
en formas diferentes, hasta nuestros días. Este nuevo escenario 


Nx 
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también estuvo marcado por.una renovación y un aumento de la 
influencia del. pensamiento marxistá, en particular (pero no exclu, 
sivamente) entre estudiantes e intelectuales. Dentro de este con: 
texto se dio una relación de afinidad electiva entre el cristianismo 
y el marxismo en el seno de ciertos sectores de la Iglesia y, recu- 
rrierido a analogías ya existentes, condujo a la convergencia O ar: 
ticulación de estas dos culturas tradicionalmente antagonistas, que 
tuvo como resultado, en algunos casos, que se fundieran en una 
corriente de pensamiento marxista-cristiana. De hecho, el concep- 
to de afinidad electiva, que para Weber solamente describe la:se- 
lección mutua y el refuerzo recíproco de ciertos fenómenos socio- 
culturales, procede de una doctrina alquímica que buscaba explicar 
la fusión de los cuer posen términos de la afinidad de los elementos 
de su composición química.” : 

¿Cómo encaja la teología de la liberación dentro de este pano- 
rama? La crítica principal que hace la Instrucción sobre algunos as-* 
pectos de la “Teología de la liberación” romana (1984) en contra de 
los nuevos teólogos latinoamericanos es al uso, “de manera insu- 
ficientemente crítica”, de conceptos “tomados de varias corrientes 
delpensamiento marxista”. Como: consecuencia de estos conceptos 
-en especial el de lucha de clases—, la “Iglesia de los Pobres” de la 
tradición cristiana se convirtió, en la teología de la liberación, en 
una “Telesia basada en la clase; consciente ahora de las necesidades 
de la lucha revolucionaria como una etapa hacia la liberación, y 
celebra esta liberación en su liturgia, cosa que necesariamente con- 
lleva poner en tela de juicio la estructura sacramental y jerárquica 
de la Iglesia”. 

Estas formulaciones son manifiestamente polémicas; sin embar- 
go, es innegable que los teólogos de la liberación han tomado aná- 
lisis, conceptos y puntos de vista del arsenal teórico marxista, y 
que estos instrumentos juégan un papel:importante en su:com- 


61 Parala historia y una explicación del concepto, véase Michael Lowy, Redemp- 
A A il A il a lo O O 
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prensión de la realidad social de Latineamérica. En virtud de unas 
cuantas referencias meramente positivas aciertos aspectos del mar- 
xismo =independientemente del contenido de estas referenciás-, 
la teología de la liberación ha ocasionado un enorme trastorno en 
el terreno político-cultural; ha roto con un tabú y alentado a un 
gran número de cristianos a mirar con nuevos ojos no sólo la teoría 
sino también la práctica de los marxistas. Aun si este acercamiento 
era crítico, no se parecía en nada a los tradicionales anatemas en 
contra del “marxismo ateísta, el enemigo dialeólico de la civilización 
cristiana” frases que solían ser comunes en los discursos de los 
dictadores militares, de Videla a Pinochet. 

Mencioné ya las condiciones históricas que permitieron la aper- 
tura de la cultura católica a las ideas marxistas. Me limitaré a agre- 
gar aquí que también el marxismo evolucionó durante ese periodo. 
Tuvo lugar el resquebrajamiento del monolitismo stalinista la vís- 
pera del XX Congreso del Partido Comunista de la Unión Soviética, 
así como el rompimiento sino-soviético. En Latinoamérica la Re- 
volucién cubana.representó, particularmente durante los sesenta, 
una versión nativa y más.atractiva del marxismo que la soviética; 
su amplia influencia trajo consigo un reto mayor a la hegemonía 
de los partidos comunistas. El marxismo dejó de ser un sistema 
cerrado, rígido, sometido a la autoridad ideológica de Moscú, y se 
convirtió nuevamente en una cultura pluralista, una forma diná- 
mica de pensamiento abierta a puntos de vista diversos y por ende 
accesible a una nueva interpretación cristiana.” 

Es difícil presentar una visión general de las actitudes de la teo- 
logía de la liberación con respecto al marxismo porque, por un 
lado, hay una gran gama de opiniones -que van desde el empleo 
cauteloso de algunos elementos hasta un intento de síntesis inte- 
gral- y por otro ha tenido lugar una cierta transformación entre 
las posiciones expresadas durante el periodo más radical (1968 a 
1980) y la postura más reservada de hoy, tras las críticas de Roma 
y los sucesos ocurridos en Europa oriental a partir de 1989. No 
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obstante, con base en los escritos de los teólogos de la liberación 
más representativos (Gutiérrez, Boff y otros) yen ciertos documen: . 
tos episcopales, cabe identificar ciertos puntos claves de referencia 
y debates comunes. 

Algunos teólogos latinoamericanos (porinfluencia de Althusser) 
serefieren al marxismo simplemente como una (ola) ciencia social, 
que ha.de usarse como una herramienta de manera estrictamente 
instrumental, con el fin de mejorar nuestro conocimiento de la 
realidad latinoamericana. Esta definición es a la vez demasiado 
amplia y demasiado estrecha. Demasiado amplia porque el marxis- 
mo noes la única ciencia social; demasiado estrecha porque el 
marxismo no solamente es una ciencia sino que se funda en una 
opción práctica. No sólo tiene como objetivo conocer elmundo, 
sino cambiarlo. + 

En realidad, el interés loque muchos-autores llaman la “fasci- . 
nación”- de muchos teólogos de la liberación en el marxismo es 
mayor y más profundo de lo que el mero hecho de tomar prestados 
unos cuantos.conceptos con fines científicos podría sugerir.**Tam- 
bién abarca los valores marxistas, sus opciones ético-políticas y su 
visión de un futuro utópico. Como ocurre a menudo, es Gustavo 
Gutiérrez el que tiene la percepción más correcta, al insistir en 
que el marxismo.no sólo aporta un análisis científico sino también 
una aspiración utópica al cambio social. Critica la posición cienti- 
ficista de Althusser, que “nos impide ver la profunda unidad de la 
obra de Marx y consecuentemente de comprender con facilidad 
su capacidad de inspirar una praxis revolucionaria radical y per- 
manente”.*? 

¿Qué clase de marxismo inspira a los teólogos de la libera- 
ción? Ciertamente no lostextos del diamat (materialismo dialécti- 


5% Al criticar esta noción puramente “instrumental” el teólogo laico alemán 
Bruno Kern trata de mostrar.que en realidad la relación con-el marxismo tiene 
un significado mucho más amplio para la teología de. la liberación: Theologie. im 
Horizont des Marxismus. Zur Geschichte der Marxismusrezeption in der lateinamerikanis- 
chen Theologie der Befreiung, Mainz, Mathias-Grúnewald Verlag, 1992, pp. 14-26: 

ds Théologie de la libération, p. 244. Es verdad que desde 1984, tras las críticas 
del Vaticano, Gutiérrez parece haberse: retirado a una posición menos expuesta, 
reduciendo: la relación con el marxismo a un encuentro entre la teología y.las 
ciencias sociales. Véase Gustavo Gutiérrez, “Théologie:et sciencies sociales”, 1985, 
en Théologies de la libération; pp. 189-193. 
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co) soviético, ni el de los partidos comunistas latinoamericanos. 
Más bien les atrae el “marxismo occidental”, que ocasionalmente 
llaman “neomarxismo” en sus documentos. En Théologie de la libé- 
ration - Perspectives, la gran obra seminal de Gutiérrez (1971), el 
escritor marxista más citado es Ernst Bloch. También hay refe- 
rencias a Althusser, Marcuse, Lukács, Gramsci, Henri Lefebvre, 
Lucien Goldmann y Ernest Mandel (que se suele contraponer a Al. 
thusser por su mejor comprensión del concepto de enajenación 
de Marx).** 

Pero estas referencias europeas son menos importantes que las 
latinoamericanas: el peruano José Carlos Mariátegui, fuente de un 
marxismo “indoamericano” original, adaptó las lidades del con- 
tinente; la Revolución cubana, parteaguas en la historia latinoame- 
ricana, y finalmente la teoría de la dependencia, la crítica del capi- 
talismo dependienteintroducida por Fernando Henrique Cardoso, 
André Gunder Frank, Theotonio dos Santos y Aníbal Quijano (to- 
dos mencionados varias veces en el libro de Gutiérrez Santos). 
Sobra decir que Gutiérrez y sus copensadores insisten en Ciertos 
“temas marxistas (humanismo, enajenación, praxis, utopía) y Leche 
zan otros (“ideología materialista”, ateísmo).” 0 

Este daba iento del marxismo por los cristianos progresis- 
tas y la teología de la liberación no fue un proceso puramente 
intelectual ni académico. Su punto de partida lo constituyó un 
hecho ineludible, una realidad brutal de las masas en Latinoamié- , 
rica: la pobreza. Para muchos creyentes preocupados porlo social,  * 
se eligió el marxismo porque se presentaba como la explicación 
más sistemática, coherente y global de las causas de esta pobreza, 

y la única propuesta suficientemente radical para acabar con ella. 


9 Ensu prominente libro sobre la cristiandad revolucionaria en Latinoamérica, 
Se.muel Silva Gotay menciona a los siguientes autores marxistas como referencias 
“agnificativas para la teología: de la liberación: Goldmann, Garaucly, Schaff, Kola: 
kowski, Lukács, Gramsci, Lombardo-Raclice, Luporini, Sánchez Vázquez, Mandel, 
Fanon y la revista Monthly Review (Samuel Silva Gotay, O pensamento cristáo revolu- 
cionario na. América Latina eno Caribe, ae 1973, Sáo Paulo, Edicoes:Paulinas, 
1985, p: 232). 

67 Sobre.el uso. dela:teoría de la dependencia emitida: porlos teólogos de la 
liberación, véase Luigi Borclini, O marxismo e a teología da libertagdo, Río deJaneir o, 
Editora Dois Pontos, 1987, cap: 6; Samuel ba Gotay, O bensamento cristáo revolu: 
cionario, pp. 192-197. : 
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La preocupación por los pobres ha sido una tradición de la 
“Iglesia por casi dos mil años, remontándose a las fuentes evangé- 
.licas del cristianismo. Los teólogos latinoamericanos se colocan en 

la continuidad de esta tradicién, que les da tanto referencias como 
inspiración. Pero como ya dije insistentemente, rompen abrupta- 
mente con el pasado en un punto clave: para ellos los pobres ya 
no son esencialmente el objeto de la caridad sino los agentes de 
su propia liberación. La ayuda paternalista o la asistencia se:susti- 
tuyen por la solidaridad con la lucha de los pobres por su auto- 
emancipación. Aquí es donde se establece el vínculo con el princi- 
pio marxista político fundamental: la emancipación de los trabaja- 
dores será la obra de los trabajadores mismos. Este cambio es tal 
vez la nueva contribución política más importante de los teólogos 
de la liberación. También es el que mayores consecuencias tiene 
en el ámbito de la praxis social. 

El Vaticano acusa a los teélogos de la liberación de haber susti- 
tuido a los pobres de la tradición cristiana por el proletariado mar- 
xista. Esta crítica no es exacta. Para los teólogos latinoamericanos 
“los pobres” es un concepto que tiene connotaciones morales, bí- 
blicas y religiosas. Dios mismo es definido por ellos como el “Dios 
delos Pobres” y Cristo está reencarnado en los pobres crucificados 

de hoy. Se trata también de un concepto socialmente más amplio 

que el de clase trabajadora: incluye, según Gutiérrez, no sólo a las 
clases explotadas sino también a las razas menospreciadas y a lás 
culturas marginadas; en sus escritos más recientes agrega a las mu- 
jeres, categoría social doblemente explotada: 

Sin duea algunos marxistas criticarán esta sustitución dél con- 
cepto “materialista” de proletariado por semejante categoría vaga, 
emocional e imprecisa (“los pobres”). En realidad, este término es 
aplicable ala'situación latinoamericana, donde uno encuentra, tan- 
to.en las ciudades como en el campo, una enorme masa de gente 
pobre, incluyendo obreros pero también desempleados, semide- 
sempleados, tralrajadores estacionales, vendedores callejeros, mar- 
ginados, prostitutas, etc., que están excluidos del sistema produc- 
tivo “formal”. Los sindicalistas activistas cristiano-marxistas de 
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tica no era más que una fórmula para salir del paso, interpretada 
en un sentido tradicional (asistencia social) por las corrientes más 
moderadas y conservadoras de la Iglesia, y como un compromiso 
con la organización y lalucha de los pobres porsupropialiberación 
por parte de los teólogos de la liberación. En otras palabras, la 
lucha de clase es MaTRIsta no sólo como “un instrumento de análisis” 
xi .láa'acción, se convirtió en un rasgo sencial 
de «ld cultura político- religiosa de los sectores más radicales del 


Terisuanismo liberacionista, Gustavo Gutiérrez afirmó en 1971: 
Negar la realidad de: la:lucha de clases significa en la práctica tomar una 
| postura en favor de los sectores sociales dominantes. La neutralidad alre-. 
dedor de esta cuestión es imposible. [Lo que es necesario es] eliminar la 
apropiación por unos cuantos del valor excedente producido por el tra- 
“bajo de la gran mayoría, y no hacer llamados líricos-a favor de la armonía 
social. Necesitamos construir una sociedad socialista que sea más justa, 
más libre y más humana, y no una sociedad de falsa conciliación e igualdad 
aparente. 


Esto lo llevó ala siguiente conclusión práctica: “Construir una 
sociedad justa hoy significa necesariamente participar consciente 
y activamente en la lucha de clases que tiene lugar frente a nuestros. 
ojos”.08 

¿Cómo cuadra esto con la obligación cristiana del amor univer- 
£ sal? La respuesta de Gutiérrez se-distingue por su gran rigor polí- 
tico y su generosidad moral: nosotros.no odiamos a nuestros Opre- 
sores, queremos liberarlos, también, y “rescatarlos « de su propia ena- 
jenación, su ambición, su egoísmo: en una palabra, de su inhuma- 
nidad: “Pero para hacer este debemos escoger r esueltamente el lado 
de los oprimidos Y luchar, concreta y efectivamente, en contra de 
la clase opresora. e E 

“Para luchar cad contra. la pobreza se deben compren- 
der sus causas. Aquí es donde la teología de la liberación converge 
una vez más con el marxismo. Coño dijo una vez Dom Helder 
Cámara, el famoso cardenal brasileño: “Mientras pedía ala genté 


.. en 19802 Si por “ideas comunistas” se entiende las de los partidos 
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la pregunta: ¿por qué hay tanta Eb eza?, me llamaron comunista. A 
La miseria de la gran mayoría y la increíble riqueza de los pocos. 
privilegiados están apuntaladas por el mismo principio económico: 
el capitalismo dependiente, la dominación de la economía por.parte 
de las corporaciones multinacionales. 

En los sesentala tradición ética anticapitalista de la Iglesia em- 
DEzÓ a articularse alrededor del análisis marxista del capitalismo : 
. Que incluye también una condena moral de la injusticia-, es pecí- 
ficamente en la forma de la teoría de la dependencia. El gran mé: 
rito de los teóricos de la dependencia, sobre todo de André Gunder 
Frank y Aníbal Quijano, fue que rompieron las ilusiones “desarro- 
listas” que prevalecieron entre los marxistas latinoamericanos en 
los: cincuenta, al demostrar que la causa de la miseria, el subdesa- 
rrollo, la creciente desigualdad y las dictaduras militares no era el 
“feudalismo” o insuficiente modernización, sino la estructura mis- 
ma del capitalismo dependiente. Consecuentemente, argumenta-. 
ron que solamente alguna forma de transformación socialista po- 
dría apartar a las naciones latinoamericanas de la dependencia y 
de la pobreza. Algunos aspectos de este análisis habrían de inte- 
grarse no sólo gracias a los teólogos de.la liberación sino también 
a algunos obispos y conferencias episcopales, particularmente en 
Brasil.** 

¿Significa esto que en la Iglesia se han infiltrado ideas comunis- 
tas, tal como escribieron los nOs republicanos estadunidenses 


comunistas, entonces esta afirmación es totalmente errónea. El 
cristianismo liberacionista, “inspirado ante todo por consideracio- 
nes religiosas y éticas, manifiesta un anticapitalismo mucho más 
radical, intransigente y categórico, puesto que incluye la dimensión 
de la repugnancia moral, que los partidos comunistas latinoame- 
ricanos, que todavía creen en las virtudes progresistas de la bur- 
guesía industrial y del papel “antifeudal” histórico del desarrollo 


69 ES ] SEE e ] 
“Los cristianos liberacionistas; como el jesuita chileno Gonzalo Arreyo, recha- 


zaban la concepción dominante del desarrollo como una transición de la sociedad 
“tadicional”a la “moderna”, donde moderno significa estar “implícitamente iden- 
tificado con el tipo moderno de capitalismo industrial (Gonzalo Arroyo, *Consi- 
deraciones: sobre el. sub-desarrollo en América Latina”, Cuadernos del CEREN [San- 
tiago), 5, 1970;. p. 61). 
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industrial (capitalista). Basta un ejemplo para ilustrar esta parado- 
ja. El Partido Comunista brasileño explicaba en las resoluciones 
de su VI Congreso (1967): “La socialización de los medios de pro- 
ducción no corresponde al nivel actual de contradicción entre las 
“fuerzas productivas y las relaciones de producción.” En otras pa- 
labras, el capitalismo industrial debe desarrollar primero la econo- 
“mía y modernizar al país, antes: de poder empezar a hablar de 
socialismo. Sin embargo, en 1973 los obispos y superiores de la; 
órdenes religiosas de la región centrooccidental de Brasil publica- 
ron un documento titulado The cry ofthe Churches, con la siguiente 
conclusión: : 


Debemos vencer al capitalismo: es el más grande de los males, un pecado 
acumulado, las raíces podridas, el árbol:que produce todos los frutos que 
“conocemos:tan bien: miseria, hambre, enfermedad y muerte... Para alcan- 
zar esto.es necesario trascender: la propiedad privada de los medios de 


producción (fábricas, tierra; comercio y.bancos).” 


Otro documento-episcopal es aún:más explícito. La Declaración 
de los: obispos del nordeste de Brasil (1973): : 


La injusticia producida por. esta sociedad es el fruto de las relaciones 
capitalistas de producción, que necesariamente crean una sociedad de 
clases caracterizada por:la discriminación y la. injusticia... La clase oprimi- 
da no tiene más opción para: su liberación que recorrer el largo y difícil 
camino (el viaje ya ha comenzado):que conduce a la propiedad social de 
los medios de producción. Éste es el principio fundamental del gigantesco 
proyecto-histórico de: la transformación global de la actual sociedad en 
una nueva sociedad en la que:sea posible crear las condiciones objetivas 
que permitan a los oprimidos recobrar la humanidad de la que se los ha 
despojado... El Evangelio llama atodos]los cristianos y atodoslos hombres 
de buena voluntad a sumarse a esta corriente profética.?? 


10 Documentos do Partido Comunista Brasileiro, Lisboa, Editora Avante, 1976, p. 71. 
Los obispos latinoamericanos entre Medellin y Puebla, San Salvador, UCA (Univer- 
sidad Centroamericana), 1978, p. 71. 
de J'ai entendu les cris de.mon peuple (Éxode 3.7). Documents d'evéques. el supérieurs 
religieux du nord-est brésilien, Bruselas, Entraide et Fraternité, 1973, pp. 42-48. 
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El documento fue firmado por trece obispos (incluyendo a Dom 
Helder Cámara), por los superiores provinciales de los francisca: 
nos, los jesuitas y los redencionistas, así como por el abate del 
monasterio benedictino de Bahía. 

Corro puede verse por estos documentos episcopal es y muchos 
otros similares que han salido de la corriente del cristianismo li- 
beracionista=, la solidaridad con los polres conduce a la condena 
del capitalismo y en ocasiones también incluso a aspirar al socia- 

-Tismo. ¿Qué clase de socialismo? Éste no es un tema muy discutido 
por los teólogos de:la liberación, que prefieren tratar sobre ética: 
general y valores sociales mejor que sobre cuestiones de estrategia 
ode táctica, que se dejan alos movimientos políticos. Sin embargo, 
hubo críticas más.o menos explícitas de los llamados modelos de 
socialismo “realmente existentes” -mucho antes de 1989- entre 
los cristianos liberacionistas. Por ejemplo, Gutiérrez insistía en que . 
los pueblos oprimidos de Latinoamérica deben abandonar los ca- 
minos adoptados con anterioridad y buscar creativamente su pro- 
pia vía hacia el socialismo. Su enfoque está inspirado en José Carlos 
Mariátegui, para quien -escribía en 1920- el socialismo en Lati- . 
noamérica no puede ser una “simple imitación” o una “copia” de 
otras experiencias, sino que debe ser una “creación heroica”: “De- 

Demos dar nacimiento, a través de nuestra propia realidad, nuestro 
propio lenguaje, al socialismo indoamericano.”” Sobra decir que 
para los teólogos de la liberación el socialismo, o cualquier forma 
de emancipación humana, es sólo una preparación o una anticipa- 
ción de la salvación total, del Reino de Dios que ha de venir a la 
tierra. 

De esto no debemos deducir que los teólogos de la liberación 
“se adhieren” al marxismo. Tal como Leonardo y Clodovis Boff 
destacan en su respuesta al cardenal Ratzinger, el marxismo es 
utilizado como una mediación para la renovación de la teología: 


Ha ayudado a clarificar y enriquecer ciertas nociones teológicas esenciales: 
el pueblo, los pobres, la historia.e incluso-la praxis y la política. Eso no 
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contenido teórico válido (que se ajusta a la verdad) de las nociones mar- 
xistas dentro del horizonte teológico.** 


Entre los aspectos del marxismo que rechazan está, como cabría 
esperar, la filosofía materialista y la ideología ateísta; pero no pa- 
rece ser un asunto de gran preocupación para ellos, puesto que 
consideran que el principal adversario del cristianismo en Latinoa- 
mérica es la idolatría y no el ateísmo. Más importante es su rechazo 
de la tendencia economicista del marxismo, en particular la de 
cuño “desarrollista”, con su engañosa cultura de “progreso econó- 
mico”, “modernización” y “desarrollo de las fuerzas productivas” 
cueste lo que cueste. 

Los ¡partidarios marxistas de la modernización suelen tachar a 
los cristianos liberacionistas de “populistas” debido a que simpati- 
zan con ciertas tradiciones precapitalistas de vida comunitaria y 
ayuda mutua, que se han mantenido vivas en la cultura popular 
(sobre todo entre los campesinos), y debido a su teneencia a sus: 
tituir el proletariado como único sujeto de emancipación por con- 
ceptos más amplios: “los. pobres”, “el pueblo”, incluso el campe:- 
sinado y las comunidades intígenas. Por ejemplo, el renombrado 
antropólogo brasileño marxista Otavio Guilherme Velbo criticó a 
la Iglesia brasileña por “considerar el proceso de desarrollo capi- 

-talista. como un mal absoluto” y por insistir enuna “oposición: total 
entre su concepción de la tierra y la “capitalista”. Reproduciendo 
una ideología campesina espontánea cimentada en el pasado pre- 
capitalista, la Iglesia no puede confrontar cuestiones básicas tales 
como la necesidad de una revolución burguesa. La postura de la 
Iglesia en cuanto a la cuestión agraria tiene mucho en común con 
la tradición populista rusa, en oposición al marxismo ortodoxo, 
para el cual “el desarrollo capitalista no es visto como un mal ab- 
soluto sino como una condición para futuras transformaciones”. 
Naturalmente, no todos los marxistas latinoamericanos comparte 
este punto de vista muy “clásico”, pero este ensayo es representa: 
tivo de una importante corriente entre los modernizadores de iz- 
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¡la caracterización marxista de la religión como el “opio del pue- 
“blo”..Sin e 
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en la tradición comunitaria nativa (que él llamaba “comunismo 
inca”), José Carlos Mariátegui ya había sido acusado por los mar- 
xistas soviéticos y sus seguidores latinoamericanos de “romántico” 
y “populista”? 

“Por supuesto, los teólogos de la liberación no pueden aceptar 


ibargo, no rechazan enteramente la crítica marxista de 
la Iglesia “ni de las prácticas religiosas “realmente existentes”. Por 
ejemplo, Gustavo Gutiérrez aceptó que la Iglesia latinoamericana 
ha contribuido a dar un carácter sagrado al orden establecido: *La 
protección que recibe de la clase al que recibe el beneficio. de 
la sociedad capitalista y la defiende, y que es la que prevalece en 
Latinoamérica, ha hecho que la Iglesia institucionalizada forme 
parte del sistema, y que el mensaje cristiano sea un componente 
de la ideología gobernante.”*” Este juicio severo es compartido por 
un sector de los obispos latinoamericanos. Por ejemplo, los obispos 
peruanos, en una declaración adeptada por su XXXVI Asamblea 
Episcopal (1969), afirmaron: “Por sobre todas las cosas, nosotros: 
los cristianos deberíamos reconocer que por falta de fe hemos con-.,' 
tribuido con nuestras palabras y nuestras acciones, nuestro sl encio; 
y nuestras omisiones, a la presente situación de injusticia.” E 

Uno de los documentos más interesantes sobre esta cuestión es 
una resolución adoptada por el Departamento de Educación del 
Celam hacia fines de los años sesenta (antes de que la institución 
pasara a manos de una hegemonía conservadora): 


La religión cristiana ha sido utilizada, y sigue estándolo, como una ideo- 
logía que justifica el gobierno de los poderosos. El cristianismo en Lati- 
noamérica ha sido. una religión funcional para el sistema. Sus ritos, sus 
iglesias y su obra han contribuido a canalizar la insatisfacción de la. gente 
con:el más allá, totalmente desconectado del mundo actual. De esta .ma- 
nerael cristianismo ha detenido la protesta de la: gente en contra de:un al 
sistema injusto y opresor.” 


75 Otavio Guilherme Velho, Sociedade e agricultura, Río de Janeiro, Zahar Edi- 
tora, 1982, pp. 125-136. 
> Théologie dela libération, p. 266. 
27 Citado en ibid. , pp. 117-118:En-una nota al pie, Gutiérrez menciona varios 
otros documentos episcopales latinoamericanos de credo similar. 
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Naturalmente, esta crítica se hace en nombre de un auténtico SS 
cristianismo, en solidaridad con los pobres y los oprimides, y no 
tiene nada que ver con un cuestionamiento materialista de la reli 
gión como tal. 
> Como demuestran estos fragmentos de escritos de teólogos y 

“de pronunciamientos ee obispos, un sector importante pero mi- 
noritario de la Iglesia latinoamericana ha integrado tácitar 
cie P as. básicos en su nueva comprensión “del. : 
cristianisme.. Algunos sindicalistas cristianos o miembros de las 
organizaciones de izquierda, así como algunos movimientos radi- 
cales, como Cristianos por el Socialismo, han dado un paso ade- 
lante al intentar una síntesis o fusión entre el cristianismo y el 
marxismo. Estamios hablando de una corriente cristiana dentro del 
movimiento revolucionario. En efecto, como veremos en el siguien- 
te capítulo, en muchos sitios (en Brasil, en Centroamérica) es Uno 
de los principales componentes eel movimiento revolucionario. 

El problema de una alianza táctica con las llamadas fuerzas cris- 
tianas de izquierda ha sido una de las preocupaciones del movi. 
miento: de los trabajadores y cle los marxistas en Latinoamérica (y. 
en otros lugares) durante largo tiempo. Durante su visita a Chile 
en. 1971, Fidel Castro mencionó la posibilidad de pasar de una . 
alianza táctica a una estratégica entre marxistas y cristianos. Pero . 
hoy, tras la experiencia de Brasil, Nicaragua y El Salvador, uno ya * 
no de ería seguir. hablando en términos de una. alianza sino de La 
una unidad orgánica. Pues los cristianos son ya uno de los compo- 
nentes esenciales del movimiento de los tr abajadores y revolucio- 

nario en muchos países latinoamericanos. 

Los marxistas han reaccionado de diferentes maneras a este nue- 
vo e inesperado proceso. Mientras que unos:tendieron a evaluarlo 
coimo un truco del clero o como una nueva forma de “opio para 
el pueblo”, otros:+estaban dispuestos a adoptar una actitud más 

| abierta y aceptaí a los cristianos revolucionarios como miembros 
legítimos del movimiento. Un buen ejemplo es el del comandante 
i Luis Carrién, miembro de la dirigencia nacional del FSLN, quien 
perceptivamente resumió la cuestión en una entrevista dada en. 
0 agosto de 1985: 


-No veo que nada pueda impedir a los cristianos, sin renunciar a su fe; 
: hacer suyas todas las herramientas conceptuales marxistas que se necesi- 
tan para un entendimiento científico. de los procesos revolucionarios y 
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para una'orientación revolucionaria en la práctica política. En otras pala 
bras, un cristiano puede ser a la vez cristiano y un marxista perfectamente 
congruente... En este sentido, nuestra experiencia puede enseñar muchas 
lecciones: Muchos cristianos han participado activamente, y siguen ha: 
ciéndolo, en el Frente Sandinista, y algunos incluso son sacerdotes. Y no 
me refiero aquí solamente a los militantes en las filas; algunos son miem- 
bros de la Asamblea Sandinista y tienen altas responsabilidades políticas... 
Me parece que. algunos marxistas de vanguardia tienen la tendencia a 
: percibir a los sectores cristianos progresistas y revolucionarios como una : 
: fuerza oponente que compite por una fracción de la sucesión política. de 
E estos partidos. Creo que esto es un error. El haber evitado este error es 
«uno de los grandes. logros del FSLN. Nos hemos. vinculado con las  estruc- 
turas de las bases de la Iglesia, no para sacar a la gente de ellas $ino par 
integrar la al Frente Sandinista cemo, una etapa de su desarrollo político, 


sin que esto quiera decir, de ninguna manera, que nos oponemos a su. 
participación en instituciones cristianas. Al contrario, dejamos a las" per 
sonas en éstas estructuras para que su compromiso más fuerte se trans: 
forme en acción política en este entorno. Nunca les hemos dicho que al: 
unirse al FSLN tendrían que enfrentarse al dilema de escoger entre lá fe * 
cristiana O su actividad. en el Frente. Si hubiéramos planteado las cosas 


¡así nos hubiéramos visto reducidos a un pequeño grupo de activistas.?* 


a 


Es necesario hacer notar, sin embargo, que fuera de Brasil y de 
Centr O la mayoría de los miembros de la * “Iglesia de los 
Pobres” se resisten a establecer lazos importantes con el marxismo; 
y no sólo debido a la campaña del Vaticano sino también debido 
a una desconfianza general de la teoría y del compromiso político 
abierto. Lo que es más, algunos de los teólogos que alguna vez 
recurrían con frecuencia al uso de categorías marxistas son hoy 
.mucho más precavidos, sobre todo desde los sucesos que tuvieron 
lugar en 1989 (el vergonzeso fin del bloque soviético). Puede de- 
“curse que hoy existe una tendencia general a desembarazar al cris- 
tianismo liberacionista del marxismo. 
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“LA IGLESIA BRASILEÑA Y LA POLÍTICA 


La Iglesia brasileña representa un caso único en Latinoamérica en 
la medida en que esla única Iglesia del continente donde la teología 
de la liberación y sus seguidores pastorales han cobrado una in- 
fluencia decisiva. La importancia de este hecho es obvia, si se tiene 
en cuenta que ésta es la Iglesia católica más extensa del mundo. 
Además, los nuevos movimientos populares brasileños -la confe- 
deración sindicalista radical (CUT), el movimientos de campesinos 
“sin tierras (MST) y las asociaciones de barrios pobres- y su expre- : 
sién política, el nuevo Partido de los Trabajadores (Par tido dos . 
Trabalhadores, PT), son en gran medida el producto de actividades 
de bases de cristianos comprometidos, agentes pastorales. laicos y 
comunidades cristianas de bases. 

Dos ej jemplos ilustran qué tan radical fue el cambio hicón ico en 
la:posición social y política de la Iglesia. 

Gregorio Bezerra, conocido dirigente comunista brasileño, cuenta 
en sus memorias cómo, durante un mitin en una pequeña aldea 
del noreste, hacia 1946 (año en que se legalizó el Partido Comu- 
nista), fue amenazado por una muchedumbre de fanáticos enca- 
bezada por el cura local que gritaba: “¡Muera el comunismo! ¡Larga 
vida a Cristo Rey!” El dirigente comunista se vio obligado a huir 
y acabó refugiándose en el cuartel de policía local para escapar de 
ésta horda oscurantista. Treinta y cinco años después el escenario 
era exactamente el contrario: durante una huelga de trabajadores 
del metal en 1980, una demostración de sindicalistas de Sao Ber- 
nardo (suburbio industrial de Sáo Paulo) fue atacada por la policía 
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dicionalistas, los conservadores modernizantes y los reformistas: 
las tres compartían una común aversión por el “comunismo ateís- 
ta”. La figura más progresista era la defDom Helder Cámara, ar 
"zObispo de Olinda, que representaba lo mejor de la “teología de 
desarrollo” y que fue quien sacó a la luz la dramática pobreza exis; 
nte entre los pueblos del noreste. f 
A. principios de los sesenta, sin embargo, apareció una tendencia 
enteramente distinta, que pronto habría de conocerse como la “iz- 
quierda católica”. Por influencia de la reciente teología francesa, 
la economía humanista del padre Lebret y el socialismo persona-- 
lista de Emmanuel Mounier -así como de la Revolución cubana-, 
el movimiento estudiantil católico, el JUC, se radicalizó y abrazó. 
rápidamente ideas izquierdistas y socialistas. En un documento pio- 
nero presentado en 1960, Some guidelines for a historical ideal for the 
Brazilian people, algunos líderes del JUC denunciaron las calamida-: 
des: del. capitalismo: 


Debemos: decir, sin ambigúedad y sin vacilación, que el capitalismo, :his- 
tóricamente consumado, sólo merece la calma condena dela conciencia 
cristiana. ¿Acaso es necesario justificar esto? Bastará con:recordar:aquí 
algunas. cle las enajenaciones de la naturaleza humana características: de 
la situación capitalista concreta: la reducción cle la mano de obra humana 
ala condición de mercancía; la dictadura de la propiedad privada, no 
subordinada a las demandas del bien común; los.abusos del.podereco- 
nómico; la competencia sin freno, por un lado, y prácticas monopolistas 
de todos tipos por el otro; la motivación central como la búsqueda de 
ganancias: La humanidad del trabajador no puede, en la sociedad brasi- 
leña, seguir sometida a la tiranía del dinero ni ala competencia cruel, en 
pocas palabras, a los mecanismos del capitalismo. 


Los estudiantes católicos pedían la “sustitución de la economía 
anárquica, basada en la ganancia, por una economía organizada 
en concordancia con principios humanitarios”, objetivo que en la 
práctica. exige la “nacionalización de los sectores productivos bási- 
cón XII y Emmanuel Mounier, fasí como referencias a doctrinas 
bien común, la ley natural), pero también 
emplea conceptos marxistas y apunta la necesidad de una trans- 


formación socialista de la sociedad brasileña. Al pretender formu- 
lar f£una ideología esencialmente anticapitalista y antiimperialista” 
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y aspirar a “una estructura social más justa y humana”, llama a una 
“compromiso efectivo:con la clase explotada, en una negación efec- 
tiva de la estructura capitalista”! 
- El espíritu de este documento seminal y pionero -acaso el pri- 
mer ejemplo de pensamiento cristiano liberacionista en Latinoa- 
“mérica- puede definirse como una combinacién sui generis de la 
crítica católica tradicional, la personalista (Mounier) y la marxista 
del capitalismo, en el contexto de un país “subdesarrollado”. La 
antipatía -o afinidad negativa- hacia el capitalismo, considerado 
“una estructura monstruosa, basada en toda clase de abusos, ex- 
plotaciones y crímenes contra la dignidad de los seres humanos”, 
tiene un fuerte sabor ético-religioso que distingue tajantemente a 
estaizquierda cristiana de las tendencias hegemónicas de la izquier- 
da brasileña secular de esa época. : 
Recurriendo a varios componentes de la cultura progresista ca- 
tólica francesa, la izquierda cristiana brasileña —esto es, las diversas 
ramas juveniles de Acción Católica (JEC, JUC, JOC), los dominicos, 
algunos jesuitas y. algunos intelectuales católicos- empezó,:a partir 
de principios de los:años sesenta, a crear una forma: radicalmente 
nueva de pensamiento y práctica religiosos. En su interesante libro 
sobre la Iglesia católica y la política en Brasil, Scott Mainwaring 
escribe al respecto: da : 
q_-í_ A_—__—_———____ _»>__——— A 


"Los teólogos progresistas europeos (como Maritain, Lebret, Congar, Mou- 


_nier) tuvieron cierta influencia al inicio del proceso, pero la izquierda 
católica hizo mucho más qué introducir el pensamiento social europeo a 
la iglesia brasileña. Aplicaron las ideas europeas a las condiciones brasi- 

D desarrollaron una nueva concepción de la misión de la Iglesia. / 


Este análisis me parece insuficiente: lo que los brasileños hicie- 
ron no fue “aplicar” a Brasil un cuerpo ee ideas francesas, sino. 
usarlas como punto ee partida para crear nuevas ideas, para in- 
ventar una cultura político-religiosa -todavía no se puede hablar 
de una “teología” en sentido estricto- de inspiración específica- 
mente brasileña. Estas ideas y prácticas de los años 1960-1962 pue- 
den considerarse como el nacimiento de una acción/pensamiento: 


' Regional Centro-Oeste, “Algumas diretrizes de um ideal histórico cristáo para 
o povo brasileiro”, en Luis Gonzaga de Souza Lima, Evolugao política dos católicos 
e. da: Igreja, Petrépolis, Vozes, 1979, pp. 87-92. 
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cristiana auténticamente latinoamericana (“ver, juzgar, actuar”, se- 
gún la conecida fórmula de Acción: ¡Católica).* 

La lógica interna de esta reinterpretación y este giro en relación 

con la referencia francesa puede resumirse en una palabra: radica- 


lización. Ésta consistía en una selección de las posiciones más avan- 
zadas de los escritos franceses (con frecuencia sacados de su con- 


texto original), una creciente incorporación de elementos marxis- 
tas y un cambio radical de perspectiva, remplazando el ángulo eu- 
ropeo por el punto de vista de la periferia oprimida del sistema 
capitalista mundial. Esta radicalización estaba íntimamente ligada 
a nuevas prácticas sociales, culturales y políticas de los activistas 
católicos: participación en el movimiento estudiantil, con frecuen- 


cia en alianza con la izquierda secular, apoyo a las luchas sociales 


y compromiso con la educación popular. 
Este último aspecto fue ciertamente uno delos másimpor tantes: 
a principios de los sesenta, los católicos activistas, con el apoyo de 
lá Iglesia, formaron el Movimiento para la Educación de las Bases 
(MEB), que constituyó el primer intento católico de práctica pasto- 
ral radical entre las clases populares. Con la guía de la pedagogía 
de Paulo Freire, el MEB no sólo se proponía enseñar a leer.a los 
pobres sino también elevar su conciencia y ayudarles a convertirse 
s. agentes de su propia historial En 1962, activistas de JUC y 


¿de MEB crearon Acáo Popular, AP), un movimiento político no re- 
“ligioso comprometido a luchar por el socialismo y usar el método 
marxista. y 


a TZquier da católica brasileña de los sesenta fue una ver dadera 
precursora del cristianismo liberacionista. Sin embargo, a diferen- 
cia de la Iglesia de los Pobres de los setenta, sus partidarios fueron 
masas escasas y pronto fueatacado y deslegitimado porlajerarquía, 
que denunció que las tendencias izquierdistas de la JUC eran opues- 
tasalam. actrina social de la Iglesia ¡Después de 19 


CAM TEGO ANA a A AA TARA A 


flejó > no sólo de la Iglesia sino también del cristianismo diag] 
itodavía gozaba del apoyo de muchos cristianos, laicos tanto como; 


j 
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ín abril de a los ra tomaron el poder, para salvar a 
la “civilización cristiana occidental” del “cemunismo ateísta”, es 
decir, para defender a la oligarquía gobernante amenazada por el 
surgimiento de movimientos sociales bajo la égida del presidente 
electo, Joio Goulart. En junio de 1964, después de dos meses de 
reflexión, la Conferencia Nacional dos Obispos Brasileiros (CNBB) 
emitió una declaración en apoyo al golpe: 


En respuesta a la inquieta expectación general del pueblo brasileño, que 
presenció la marcha acelerada del comunismo hacia la conquista del po- 
der, las fuerzas armadas intervinieron a tiempo e impidieron el estableci- 
miento de un régimen bolchevique en.nuestro país... A la vez que damos 
a Dios las gracias, que escuchó las plegarias de millones de brasileños y 
nos libró del peligro comunista, estamos agradecidos con los. militares 
que, poniendo su vida en riesgo, selevantaron en nombre an los intereses 
superiores de la nación. . 


Con este ar gumento la legitimación eclesiástica de los golpes 
militares en Latinoamérica- la Iglesia dio su bendición al estable- 
cimiento de un régimen militar que suprimiría las libertades de- 
mocráticas en Brasil durante los siguientes veinte años.* 

Pese alas nuevas aperturas defendidas por Juan XXIIL y por los 
primeros debates del Concilio Vaticano: Il, y pese alapoyo que 
«daban muchos obispos brasileños a las reformas sociales, en una 
coyuntura crítica la Iglesia eligió 'el campo de las fuerzas antide- 
mecráticas, autoritarias y conservadoras, esgrimiendo argumentos 
desgastados de la guerra fría: un “peligro bolchevique” puramente 
imaginario en Brasil. 

Si bien esta postura pareció gozar del apoyo de todo el cuerpo 
episcopal -incluyendo a su componente más progresista, repre- 
sentado por Dom Helder Cámara-, estuvo lejos de ser aceptada 
por los activistas cristianos de JEC, JUC, JOC o Acción Católica en 
general(o por los sacerdotes y religiosos que trabajaban con ellos), 
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cacería de brujas iniciada por las nuevas autoridades. 

Al principio, la izquierda cristiana fue doblegada por la repre- 
"sión y marginada. No obstante, durante los años siguientes, con el 
surgimiento de la oposición ala dictadura en la sociedad civil, un 
creciente número de católicos (y de protestantes, por supuesto), 
incluyendo curas, religiosos, monjas y algunos obispos, empezaron - 
a sumar la oposición. Algunos de ellos se radicalizaron y du- 
rante (196 968 un grupo grande de dominicos se decidió a apo- 
yar a la resistencia armada y a ayudar a los movimientos clandes- 

es TR tinos, como el ALN (Acción: para:la Liberación Nacional, grupo: 
guerrillero fundado por un ex dirigente del Partido Conrunista, 


Lie Carlos Marighella), escondiendo a sus miembros o bien ayudándo- 


. 


les a salir del país: Pronto varios:de ellos serían encarcelados y 
torturados por los militares, destruyendo así el movimiento gue- 
rrillero. z 

Como una espir altascendente; la participación de los activistas 
cristianos en acciones consideradas subversivas fue seguida de una 
represión que se hizo cada vez más brutal -encarcelamientos, vio- 
laciones, torturas, asesinatos- en contra de gente de la Iglesia, in- 
cluyendo a miembros del clero (en -especial:de las:órdenes reli- 
glosas), sobre todo después del 4cta Institucional núm. 5, de di- 
ciembre de 1968, que abolió. las libertades civiles y las garantías 
jurídicas que quedaban. 

Inicialmente, la jerarquía de la Iglesia fue bastante precavida, a 
la. vez dispuesta a cooperar cor el gobierno militar pero partidaria 
de:un gradual retorno al. orden constitucional. Todavía después 
delasesinato de un cura, Henrique Pereira Neto, consejero de los 
estudiantes católicos de Recife, en:mayo de:1969, y de las aterra- 
doras noticias de torturas que se infligía a los religiosos encarce- 
lados (sobre todo dominicos) y a.las. monjas, los obispos dudaban 
de tomar una postura contraria al régimen. Dom Agnelo Rossi, el 
arzobispo de Sáo Paulo -la diócesis más grande de Brasil-, visitó 
al presidente militar, el general Garrastazú Médici, en noviembre 
de 1969, para expresarle “sus deseos sinceros. por el éxito de su 
gobierno” y de que la Iglesia “mantuviera relaciones cordiales con 
el gobierno, para juntar fuerzas.en beneficio del país”.* Según Scott 
Mainwaring, 


* id, vol. 3, p. 18. 
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todo el ejercicio de su cargo como arzobispo de Sáo Paulo (1964-1970) 
estuvo marcado por su renuencia a criticar al régimen, por sus esfuerzos 
por negar la existencia ee conflictos entre la Iglesia y el Estado y por 
continuos intentos de negociar con el régimen. Estuvo entre los pocos 
arzobispos prominentes que siguieron celebrando misas para conmemo- 
rar el golpe, y en varios viajes que hizo al extranjero alegó que los reportes 
de torturas eran exagerados.” : 


Otros, conio el obispo auxiliar de Sáo. Paulo, Lucas Moreira Ne- 
ves, a quien el provincial de la orden dominicana pidió que diera 
testimonio: de las torturas.a que había sido:son1etido el religioso 
fray Tito de Alencar, se rehusaron a hablar porque ello “perjudi- 
caría sus actividades pastorales”.” : 

Entre tanto, el escándalo de las torturas en las prisiones brasi- 
leñas. y el hecho de que numerosos católicos (activistas laicos y 
clericales) se encontraran entre. las víctimas empezaron a conmover 
a la opinión católica internacional, incluso a la curia romana: bhi- 
cieron declaraciones la Comisión de Paz y Justicia del Vaticano y, 
más discretamente, el propio papa Paulo MI (sin mencionar explí- 
citamente a Brasil). En mayo de'1 
amara abiertamente denunció el uso de la tortura en Brasi 
por primera vez, e inmediatamente se convirtió en blanco de una 
sucia campaña cle las autoridades brasileñas y la prensa confotmas, 
ta, acusándolo de “desprestigiar a. nuestra patria en el extranjero” 
El gobernador de Sao Paulo, reú Sodré, legó al extremo 
calificarló de “un Fidel Castro vestido de casaca”, que “pertenece 
a la maquinaria propagandística del Partido Comunista” : 

A: fines de mayo de 1970 tuvo lugar una reunión de la CNBB en 
Brasilia, que emitió un documento pastoral asumiendo una posi- 
ción, de la manera. más cautelosa, en el debate: aunque coneleenaba, 
en principio, cualquier recurso a la tortura, declaraba que la veri- 
ficación jurídica de las denuncias'a este respecto “está más allá de 
nuestra competencia”. Proclamaba incluso su convicción de que, 
“si tales hechos fueran probados, difícilmente corresponderían a 
una política oficial del gobierno”. La prensa promilitar no tardó 


? Mainwari ing, The Catholic. Church:and politics in Brazil 1916-1985, p. 104. 


O Véase Frei Betto: Batismo de sangue. Os. dominicanos e a morte de Carlos Mari- 
ghella, Río.de Janeiro, Bertrand, 1987, p: 237. 
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en celebrar este documento como una victoria para el régimen.” 
Sin embargo, a medida que la indignación de la opinión inter 
nacional y. de los católicos brasileños aumentó, esa posición dejó. 
de ser sostenible. Todo comenzó a cambiar unos meses más tarde: 
en octubre de 1970 (poco después del discurso de Paulo VÍ en 
contra de la tortura), Dom Agnelo Rossi fue “promovido”. a un 
cargo más alto en Roma y sustituido por un nuevo obispo, Dom 
Paulo Evaristo Arns, conocido por su compromiso con la defensa 
de los derechos humanos y su solidaridad con los religiosos prisio- 
Tos. Poco después la CNBB eligió un nuevo presidente, Dom 
sio Lorschéider, que impulsó a la Iglesia a una oposición cada ve 
más abiertá a la eictadura militar. Í 
pera “El cambio fue tan profundo que durantelos setenta, tras arrasar 
Mari [ con la izquierda clandestina, la: Iglesia apareció, a los ojos de la 
sociedad civil y de los propios militares, como el principal adver. 
| sario del Estado autoritario/-enemigo mucho más poderoso (y rá-: 
dical) que la oposición parlamentaria, tolerada (y domenada), el 
MDRB, el Movimiento Democrático Brasileño. Diversos movimientos 
sociales, en defensa de los derechos humanos o de sindicatos obre- 
ros o campesinos, hallaron refugio bajo el ala protectora de la 
Iglesia. A través de la palabra de sus obispos, la Iglesia criticó de 
manera cada vez más directa y explícita las. violaciones a los dere- 
chos humanos y la ausencia de democracia. Pero eso no fue todo: 
también acusó a la modalidad de desarrollo impuesta por los mi- 
litares, su programa entero de “modernización”, de inhumano, in- 

justo y basado en la opresión social y económica de lds pobres. 
Por ejemplo, en 1973 los obispos y los dirigentes provinciales 
de las diversas órdenes religiosas del noreste y del centrooeste de 
Brasil .emitieron dos declaraciones que denunciaban no sólo a la 
dictadura sino también lo que llamaban “la raíz del mal”: el capi- 
talismo. Estos documentos son, por cierto, las declaraciones más 
radicales nunca hechas por un grupo de obispos en el mundo (vi- 
mos algunos pasajes en las pp. 75-76). El modelo de desarrollo 
económico impuesto por el régimen y las clases dirigentes:-y en 
particular el canitalismo salvaje aque se extendía. nor las zonas ru- 
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el blanco de las críticas de la CNBB. Los altos rangos del ejército 
acusaron a la Iglesia de subversión y dé inspirarse en el marxismo, 
además de utópica, feudalista y retrógrada debido a su oposición 
ala “modernización” y al “progreso” (capitalista). 

También durante este periodo las CEB empezaron a crecer, bajo 
elímpetude una gran número de curas y religiosos, y con el apoyo 
de los obispos radicales. Las órdenes religiosas femeninas no sólo 
eran las más numerosas -hay treinta y siete mil nionjas en Brasil- 
sino el factor más efectivo en la prómoción de comunidades en 
los barrios pobres urbanos. En:consecuencia, al finalizar la década 
había decenas de miles de comunidades de bases, con cientos de 
miles de participantes, y tal vez millones." : 

El sufrimiento común (la pobreza) y las esperanzas de redención 
fueron los componentes decisivos de la cultura político-religiosa 
de las CEB brasileñas, muy parecidas a las descritas por Max Weber 
enla formulación del tipo'ideal de Gemeindereligiositát: : 


El principio que constituía las relaciones comunales entre las profecías 
de salvación era el sufrimiento común de todos los creyentes... Mientras 


más imperativos que surgían de la ética cle la reciprocidad entre vecinos 
se producían, más racional'se volvía la concepción de la salvación, y más. 
dE ; se sublimaba en una ética de finesabsolutos. Externamente, esos manda- 
, tos se elevaron a un comunismo. de amor fraternal [bridertichen Liebeskom- 
muúnismus); internamente se elevaron a la:actitud:de caritas, amor al su- 
friente per se, al vecino, al hombre y finalmente al enemigo.” 


Durante estos años puede uno presenciar también el surgimien- 
to:de una nueva fuerza cultural y religiosa: la teología de la libera- 
ción brasileña: Su primer representante fue, como dyimos antés, 
Hugo: Assmann, que empezó «a:vincular motivos cristianos con la 
filosofía marxista de la praxis. Inspirados:en su experiencia de tra- 
bajo entre los pobres de las ciudades, y en su profundo conoci- 
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E ¡Erankfurtl)/como latino- 
$e americano (teería de la dependencia), los éscritos de Assmann de 

1970-1971 se encuentran entre los documentos más radicales y 
E A 1. coherentes producidos sobre la teología de la liberación. Assmann 
AN IN se vio forzado al exilio, pero pronto surgieron otros teólogos; los 
eN más conocidos son los hermanos Leonardo y Clodovis Boff, que; 


- . $ pertenecían a los franciscanos y alos redentoristas, respectivameng : 
Ll te. Con sus escritos y gracias a la editorial católica progresista Vo- 
rmac es, en Petrópolis, proveyeron de guíe espiritual y política a la: 
> gente de la Iglesia y educaron a toda una generación de agentes 
E pastorales, dirigentes de comunidades de bases, estudiantes semi- 
=— : aristas e intelectuales católicos. De mentalidad sumamente crea: 
t tiva y original, francos en su uso delas categorías marxistas, Leo- 


nardo y Clodovis fueron apoyados por varios obispos brasileños 
que simpatizaban con sus ideas. En 992iconfrontado con crecien 
A fis restricciones y la censura de Roma, Eeonardo Bott decidie 2 : 
A la ordemuagTos franciscanos y pasó a ser un teólogo laico. 
_ . De las CEB y TOSICAVISTAS Pastorale ta -=pertenecientes 
Ps Lala la. pastoral. de los trabajadores, a la pastoral de la tierra, ala 
pa pastoral de la favela (barrios pobres), a la pastoral de los jóvenes= 
MAYA — salió una parte significativa de las: bases que conformaron los nue- 
A) vos movimientos sociales y políticos que surgieron durante la gra- 
dual redemocratización del país en los años ochenta: a] el nuevo 
“Partido de los Trabajadores, fundado en 1980, cuyo. candidato, el 
íder del sindicato de los. trabajadores del metal Luis Inacio da Silva 
(“Lula”), casi gana las elecciones presidenciales de 1989 (obtuvo el 
47 por ciento de los votos); b] el Congreso de Trabajadores Uni- 
dos (CUT), la nueva federación de sindicatos de lucha de clases, 
fundada en 1983, que rápidamente alcanzó la hegemonía en el 
movimiento de los trabajadores al organizar a alrededor de diez 
millones de trabajadores de la ciudad y del campo; c] el Movimiento 
m7 de Campesinos sin Tierras (MST); d] la Coordinación Nacional de 
e m ST Movimientos Populares (creada recientemente), una federación la- 
' xa de movimientos vecinales y otros movimientos locales. 
Es verdad, como ya mencioné, que entre los miembros de las-% 
¡CEB y los as astorales se da con frecuencia una fuerte ten- 


¡dencia “basista”. conducente a un cierto localismo, a un paso lento 
| Sa o ganzación amadeconfanza de tuereños” entelectua 
¡les y a un bajo nivel de po 1tización. Esto ha sido criticado por los 
Weslozos deteTiberacoriromotlodovis Boff y fray Betto) y por 
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activistas marxistas. Pero también hay que señalar quelas CEB ayu- 
daron a crear una nueva cultura política en Brasil, la “democracia 
de las bases”, oponiéndose no solamente al autoritarismo militar 
sino a las tres tradiciones políticas principales del país: el cliente- 
lismo, practicado tradicionalmente en las zonas rurales por los te- 
rratenientes y en los centros urbanos por los políticos profesionales 

que distribuyen favores (empleos, dinero); el populismo, que du- 
rante el régimen de Vargas y sus seguidores permitió a éstos Oorga-. 
nizar “desde arriba” el movimiento sindicalista y popular; y el vertr 
calismo, utilizado con frecuencia por las principales fuerzas de la 
“vieja” izquierda, siguiendo el ejemplo soviético o chino. Gracias 
a. esta nueva cultura, los activistas delas CEB, con el apoyo ele los 
teólogos y de los ebispos radicales, contribuyeron a construir el. 
movimiento de masas (urbanas y rurales) de trabajadores más vasto. 
y más radical de la historia de Brasil. 

¿A qué se debe que de 197021995 la Iglesia Diles haya 
llegado. a.ser:la más avanzada del continente, la primera en la que 
hayan surgido ideas izquierdistas (desde 1960) y la única en la que 
la teología dela liberación haya gozado de tan amplia influencia? 

Es difícil dar una respuesta precisa a esta pregunta. Hay varios 
factores que deben tomarse en cornsideración, cuya combinación 
produjo las características únicas del catolicismo brasileño: 

1] La creciente insuficiencia del clero, demasiado reducido para 
controlarla extensa y rápidamente creciente población del país. 
Esto tuvo como resultado la:creciente influencia e importancia de 
los miembros laicos, en particular de Acción Católica, que fue pre- 
cisamente el factor dinámico de la radicalización delos sesenta. 

2] La fuerte influencia de la Iglesia católica y la cultura francesa 
en Brasil -en:contrasté con el resto del continente, donde la tra- 
dición española (e italiana) era la predominante. Como vimos arri- 
ba, es en Francia donde uno encuentra la cultura católica más pro- 
gresista, crítica y avanzada (incluyendo una corriente izquierdista 


nes religiosas francesas y brasileñas (en particular la delos domi- 
nicos), el gran número de misioneros franceses en Brasil y la tra- 
dicional influencia de los intelectuales católicos franceses en sus 
homólogos brasileños, el entorno cultural de la Iglesia brasileña 
era oo más receptivo a nuevas ideas radicales que en otros 

países latinoamericanos: : ; 
3] La dictadura militar establecida en 1964. Al ir cerrando pro- 


bastante significativa). Dados los vínculos directos entre las órde- 
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eresivamente todos los canales institucionales para la expresión dle 
la protesta popular (sobre todo después de 1968), el régimen mi- 
litar acabó por transformar a la Iglesia en el último refugio de la 
oposición. Los movimientos se volvieron en grandes nú- 

«meros hacia esia y ayudaron a “convertirla” a la causa de la 

iiberción de los pobres: Al mismo tiempo, la brutal represión por 
 nedetomiliares de los sectores radicales de la Iglesia obligé 
a la institución como un tódo a reaccionar y creó un conflicto 
dinámico permanente entre el Estado y la Iglesia. 

Cabe destacar, sin embargo, que el régimen militar no. es por: sí 
solo explicación suficiente, puesto que en otros países (¡Argentina!) 
la dictadura gozó del apoyo cordial de la Iglesia. Aunque los obis- 
pos brasileños apoyaron el golpe militar de 1964, la presencia de 
una corriente radical de bastante envergadura creó las condiciones 
para el cambio en 1970. 

4] La velocidad y la profundidad del desarrollo capitalista desde 
los años cincuenta ha sido mucho mayor en Brasil que en etros 
países latinoamericanos. La intensidad vertiginosa de la urbaniza- 
ción y la industrialización, y la rapidez y la brutalidad de la expan- 
sión del capitalismo en las zonas rurales agravaron a tal punto las 
contradicciones sociales -como la creciente desigualdad social, la 
expulsión dela población rural de la tierra, la concentración masiva 
de ciudadanos pobres en la periferia urbana- que ciertamente con- 
tribuyeron al surgimiento del cristianismo liberacionista como una 
respuesta radical al desastroso modelo de “modernización” capi- 
talista. 

5] Los curas y teólogos radicales de los setenta y ochenta, ha- 


O 


«biendo aprendido la lección de los sesenta, y de lo ocurrido en 


algunos países latinoamericanos, optaron por trabajar paciente- 
mente desde el interior de la institución, procurando no apartarse 
de los obispos —y con ello logrando captar a algunos de ellos para 
la teología de la liberación- y evitando: iniciativas que podrían ha- 
berlos dejado en el aislamiento y la marginación. Sin hacer conce- 
siones en sus Opciones básicas, rehuyeron la confrontación dinámi- 
ca interna con la terarauía v concentraron sus esfuerzos en-el de- 
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política de las comunidades de bases: fray Betto, un religioso do- 


minico tonocido en todo el mundo a raiz de haber publicado una 
serie de conversaciónes sobre religión con Fidel Castro, que han 
sido traducidas a catorce idiomas y editadas muchas veces en La- 
tinoamérica. 

Nacido en 1944 en la ciudad de Belo Horizonte (estado de Minas 
Gerais), Betto, cuyo verdadero nombre es Carlos Alberto Libánio 
Christo, se convirtió en el dirigente de la Juventud de Estudiantes 
Católicos (JEC) a principios de los sesenta. Fue entonces cuando 
entró en la orden de los dominicos como novicio; a la sazón la 
orden era uno delos principales sitios donde se estaba elaborando 
la:1nterpretación liberacionista del cristianismo. Sacudido por la 
pobreza de la gente y por la dictadura militar instalada por el golpe 
de 1964, se vinculó a una red de dominicos que activamente sim- 
patizaban con el movimiento guerrillero. Cuando la represión se 
intensificó en 1969, Betto ayudó a muchos activistas revoluciona- 
rios a esconderse o a cruzar secretamente la frontera con Uruguay 
ocon Argentina. Por ello fue sentenciado a prisión por el régimen 
militar, sente € ECUTApno de 1969 a 1973. : 


ya se han hecho más de diez Termpresiones, hace una extensa re- 
visión cle este periodo, entre otros esboza el retrato del líder de 
ALN asesinado por la policía en 1969, así como de sus compañero 

dominicos atrapados en las fauces de la maquinaria represora, en 

carcelados y got 


z 7 


El último capítulo está dedicado a la trágica figura de fray 
de Aléncar, tan atrozmente torturado por la policía brasileña que, 
pese a haber sido liberado, nunca pudo recuperar su equilibrio 
psíquico. En el exilio en Francia, todavía se sentía acosado por sus 


torturadores y acabó suicidándose en agosto de 1974. 


0 ' . . : Li : 
Frei Betto, Batismo de sangue. Os dominicanos e a.morte de. £arlos Marishella: 
Una de las escenás más interesantes es aquella:en-que Betto transcribe una especie 
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Tan pronto como fue liberado de prisión, en 1973, fray Betto 
se consagró a organizar comunidades de bases; durante los años 
siguientes publicó varios panfletos donde explicaba en lenguaje 
sencillo y accesible el significado de la teología de la liberación y: 
el papel de las CEB. Pronto se convertiría en uno:de los principales : 
dirigentes de las reuniones nacionales entre iglesias, donde las CEB 
de todo el país intercambiaban sus experiencias sociales, políticas ' 

y religiosas. En 1980 organizó el IV Congreso Internacional de; 

: Teólogos del Tercer Mundo. 

Desde ray Betto ha tenido a su cargo. las pastorales 

Á trabajadores en Sáo Bernardo do Campo, suburbio industrial d 
Sáo Paulo, lugar de nacimiento del nuevo sindicalismo brasileño 

| Aunque oficialmente no pertenece a ninguna organización, no dis 
| simula su simpatía por el Partido de los Trabajadores ni su amistad): 
[con su-presidente, Luis Inacio da Silva (“Lula”. Fanuguo líder del 
sindicato de los trabajadores del metal de Sáo Bernardo. Durante 
las: últimas elecciones (1994) coadyuvó a crear un comité ecumé- 
nico de personalidades religiosas de diversas confesiones para apo- 
yar la candidatura presidencial de Lula. 


Aun cuando el papa parecía apoyar a la Iglesia brasileña en su carta 
a los obispos de 1986, la política del Vaticano durante los diez 
últimos años ha sido un intento sistemático de “normalizar” (enel 
sentido que se daba a la palabra para describir las relaciones entre 
la Unión Soviética y Checoslovaquia después de 1969). Tal como 
escribió el jesuita francés Charles Antoine en un artículo reciente, 

la finalidad de esta política es “desmantelar” a la Iglesia brasileña 
nombrando a obispos conservadores que con frecuencia destruyen 
o debilitan las estructuras pastorales establecidas por sus predece- 
sores. El ejemplo mejor conocido es el nombramiento de monse- 
nor José Cardoso, conservador especializado en la ley. canónica 
que vivió en Roma de 1957 a 1979, para ocupar la plaza que había 
dejado vacante Dom Helder Cámara. Una vez nombrado, monse- 

Mor Cardoso destituyó a la mayoría de los dirigentes de las pasto- 
rales rurales y populares de su diócesis.'” 


Y Charles Antoine, “Le démantelement: d'une église”, Actualités Religieuses du 
Monde,.15 de:noviembre de 1988. 
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Lo que Roma buscaba era cambiar la mayoría dela Conferencia 
Brasileña de Obispos, que desde 1971 estaba en manos eel ala 
progresista de la Iglesia. Este objetivo fue finalmente alcanzado en 
mayo de 1995, con la elección, para ocupar la cabeza de la CNBB, 
de Lucas Moreira Neves, arzobispo de San Salvador y personaje 
conservador que goza del apoyo papal, aquel que se negó a levantar 
la voz en contra de la tortura en 1969. Fuertemente hostil a la 
teología de la liberación, Dom Lucas trabajó durante trece años 
en la curia romana, y sus principales prioridades no son la pobreza 
y la exclusión social, sino la moral sexual: la lucha contra la anti- 
concepción, el.aborto y el divorcio.'* 

Esta elección es ciertamente un parteaguas y un punto decisivo 
en la historia de la Iglesia brasileña. Por.el momento las CEB y las 
pastorales populares -en especial la pastoral de la tierra, CPT, y la 
pastoral indígena, CIMI- siguen gozando del apoyo cle muchos obis- 
pos y sus miembros: siguen siendo numerosos. Más aún, ahí donde 
los obispos son hostiles, como:en Recife, los militantes progresistas 
han podido establecer organizaciones relativamente autónomas ta- 
les como el Centro Dom Heldér Cámara (Cendhec). Con todo, sin 
lugar a dudas la Iglesia ya no tendrá el mismo papel social y político 
que tuvo durante los últimos veinticinco años, y el cristianismo 
liberacionista encontrará una hostilidad:cada vez-mayor viniendo 
de la jerarquía. Las dos generaciones que se raeicalizaron durante 
los últimos treinta y cinco años no van a abandonar fácilmente su 
compromiso social, y probablemente muchos dejarán la Iglesia pa: 
ra abrazar movimientos y partidos sociales, tendencia que empezé 
ya hace algunos años. 


EL CRISTIANISMO Y LOS ORÍGENES DELA INSURGENCIA + 
EN CENTROAMÉRICA E e 


El cristianismo liberacionista llegó a Centroamérica mucho des- 
pués que a Brasil. No obstante, debido a la explosiva situación 
social y política de varios países de la resión, éste contribuyó -en 


12 Ernesto Bernardes, “O homem do Vaticano”, Veja, 24 de: mayo de 1995, pp: 
102-103. 2% : 
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cierta medida involuntari iamente- al levantamiento de la i insurgen- 
cia popular, en diferente forma, en Nicaragua y El Salvador (así 
como, hasta cierto punto, en Guatemala). ER ambos casos el con- 
flicto político provocó problemas internos en la Iglesia, entre la 
¿Jerarquía y las comunidades de bases (Nicaragua) y entre los obis- 
pos mismos (El Salvador). En los dos países las órdenes religiosas 
-en particular los jesuitas y los maryknoll- fueron fuerzas impul- 
:soras én el proceso de la “concientización” popular que nl. 
el terreno para la rebelión. 


El cristianismo y el sandinismo en Nicaragua (1968-1979) 


La revolución nicaragúense es la primera de los tiempos modernos 
(desde 1789) en la.que los cristianos, laicos y clericales, tuvieron 
Un papel esencial, tanto .entre.las bases como entre la dirigencia 
del movimiento. Esto no: se explica sino se toma en cuenta el 
anterior surgimiento del cristianismo liberacionista, que transfor- 
mó: sustancialmente la cultura religiosa de sectores significativos 
de la Iglesia. La experiencia nicaragúense constituye un ejemplo 
interesante aunque extremo-= de la interacción entre política y 
religión que condujo a una fuerte simbiosis cultural, influencia 
mutua y convergencia práctica en la cultura religiosa de muchos 
Creyentes, entre la ética cristiana y las esperanzas revolucionarias. 
Por las razones mencionadas (capítulo 2), las órdenes religiosas y 
los. curas extranjeros fueron elementos de primer órden en este 
suceso histórico. 
Antes de la Conferencia de Medellín (1968), la Iglesia nicara- 
gúénse era una institución bastante tradicionalista y socialmente 
conservado: que apoyaba abiertamente a la dinastía de Somoza. 
En 1950 sus obispos emitieron una declaración en la que procla- 
maban que toda autoridad deriva de Dios y que por ello los cris- 
tianos deben obedecer al gobierno establecido. Cuando Anastasio 
Somoza fue muerto en: 1956, por el poeta Rigoberto López, los 
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rroquia de San Miguelito por un cura estadunidense, el padre Leo 
Mahon de Ghicago, un hombre que estaba convencido de que los 
misioneros en Latinoamérica: debían ser “revolucionarios”, no 
“modernizadores”.15. 

Con ayuda de la hermana maryknoll Maura Clarke -asesinada 
más tarde en El Salvador, en 1980- y otras hermanas de diversas 
órdenes religiosas -asuncionistas, teresianas, del Sagrado Corazón 
de Jesús=, José de la Jara empezó en 1966 las primeras *comuni- 
dades de bases” en la parroquia de San Pablo, en las afueras de 
Managua. Siguiendo el ejemplo de San Miguelito, quería demostrar 
que la parroquia no era antes que nada un edificio ni un territorio, 
sino una comunidad de hermanos'y hermanas, una “Familia de 
Dios”. El pueblo, los laicos, debían participar activamente en la 
vida cle la iglesia leyendo y comentando la Biblia en una especie 
de “diálogo socrático”:con el cura'o el laico celebrante. El conte- 
nido político del cursillo de iniciación era escaso, pero la comuni- 
dad daba a sus miembros, en'especial alas mujeres, un sentimiento 
dé dignidad personal y de iniciativa colectiva. El primer resultado 
de este movimiento fue la Misa popular nicaragúense, escrita y can- 
tada por las comunidades. 

En 1968 ¿algunas otras parroquias pidieron ayuda a San Pablo 
para conformar comunidades similares. Entre ellas estaba la comu- 
nidad de Solentiname, fundada por el padre Ernesto Cardenal. El 
padre José de la Jara visitó estas nuevas comunidades y les sugirió 
que leyeran y comentaran el Evangelio, como en Managua. 

Luego de la Conferencia de Medellín hubo un desarrollo mucho 
más extendido de las CEB, que:se esparcieren hacia las ciudades 
perdidas de Managua y hacia el campo, y una creciente radicaliza- 
ción. Las órdenes religiosas, en especial lás femeninas, fueron muy 
activas en este proceso, y recibieron ayuda de muchos hermanos 
y hermanas extranjeros, sobre todo de los:maryknoll, los capuchi- 
nos (que desarrollaron comunidades en el oriente y el norte del 
país), los jesuitas y las asuncionistas. 

En 1969 la comunidad de San Pablo en Managua decidió crear 
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un Movimiento de Juventudes Cristianas, que habría de radicali- 
zarse rápidamente: a principios de los setenta muchos de sus miem- 
bros se hicieron activistas o simpatizantes del Frente Sandinista de. 
Liberación Nacional (FSLN). El movimiento guerrillero marxista 
fundado en los inicios de los sesenta por Carlos Fonseca y Tomás 
Borge recibió de muy buena gana a estos jóvenes Cristianos radi- 
cales sin tratar de imponerles condiciones ideológicas. 

Mientras tanto, en la Universidad A cana católica 
(UCA), dos profesores, el franciscano Uriel Molina y el jesuita Fer- 
nando Cardenal (vicerrector de la misma), iniciaron un diálogo-* 
con los estudiantes marxistas vinculados al FSLN. Algunos estudian- 
tes cristianes de esta universidad decidieron en 197l ira vivir a la 
parroquia del padre Uriel Molina, en el barrio de “El Riguero”, en 
Managua, y participar: en la vida comunitaria de:los pobres. For- 
maron el Movimiento Universitario Cristiano, que pronto entabló 
vínculos con el FSLN aunque siguió siendo independiente. Final- 
mente, en 1973, curas (entre ellos Fernando Cardenal) y estudian- 
tes dela UCA y-de los barrios del este de Managua formaron el 
Movimiento Revolucionario Cristiano; varios cientos de miembros 
deeste movimiento se unirían pronto alos sandinistas. La primera 
célula cristiana del:FSEN: se formó con la participación de Luis Ca- 
rrión, Joaquín Cuadra, Álvaro Baltodano y Roberto Gutiérrez, to- 
dos los cuales habrían de contarse:entre los principales líderes del 
Frente. 

En el campo los capuchinos y los jesuitas ayudaron a crear una 
dirigencia laica, los Delegados de la Palabra, para celebrar algunos 
sacramentos en las zonas rurales a donde no había regularmente 
un sacerdote. Fueron entrenados no solamente para o ser- 
vicios religiosos sino también para impartir cursos de alfabetiza- 
ción, salud e información agrícola, y organizaron reuniones comu- 
nitarias alrededor de textos bíblicos durante las cuales se debatían 
los problemas de la comunidad. Con el fin de educar a los Dele- 
gados de la Palabra, los jesuitas crearon en 1969 el Comité Evan: 
gélico de Promoción Agraria (CEPA), activo en las regiones de Cara- 
zO, Masaya, León, Estelí -las futuras plazas fuertes de la insurgen- 
cia. Esta actividad de curas, religiosos y laicos católicos entre las 
bases floreció sin el control directo delos obispos: 

La radicalización teológica y política de los Delegados de la Pa- 
. labra, además del hecho de ser frecuentemente víctimas de la guar- 
* día nacional l:de Somoza, empujó a muchos a “las filas del movi- 
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miento sandinista. En 1977 varios de estos líderes campesinos for- 
maron un sindicato rural, la Asociación de Trabajadores del Cam- 
po (ATC), que colaboró con los sandinistas. Para 1978 la CEPA había 
roto sus lazos formales con la Iglesia y se había convertido en una 
organización cristiana independiente, simpatizante del FSLN. 


Actividades similares, aunque menos radicales, tuvieron lugar 


(CEPAD), que realizó actividades one con los derechos hu- . 
manos y se volvió cada vez más hostil al régimen de Somoza. Hubo 
también pastores pr otestantes que apoyaron a los sandinistas. 

- En 1977 varios jóvenes de la comunidad de Solentiname de Er. 
E nesto Cardenal participaron en el ataque del FSLN a las lbarracas 
to de San Carlos de la guardia nacional. En revancha, el ejército de 
Somoza destruyó. la comunidad: y la quemó completamente. Ese 
mismo año el padre García Laviana, misionero del Sagrado Cora- 
zón nacido en España y que había llegado a Nicaragua en 1970, se 
sumó.al FSLN. En una carta fechada en diciembre de 1977 explicó 
su. decisión refiriéndose:a la solución de Medellín, que decía: “La 
insurrección revolucionaria puede ser legítima en el caso de una 
tiranía obvia y persistente que ponga gravemente en peligro los 
derechos humanos fundamentales y perjudique seriamente el bien 
común de la nación, ya sea que esta tiranía proceda de un solo 
individuo o de estructuras manifiestamente injustas.” En una se- 
gunda carta, en 1978, el padre Laviana intentaba explicar el lazo 
entre las motivaciones religiosas y las sociopolíticas de sus actos: 


Mi fé y mi pertenencia a la Iglesia católica me obligan'a tomar parte 
/activa en el proceso revolucionario con el FSLN. Porque la liberación de 


o 


“un pueblo oprimido forma parte integral de la redención total de Cristo. 
. Mi contribución activa en este proceso es una señal de solidaridad cristiana 
¿con los oprimidos y con los que luchan para libertarlos.'* 


El 11 de diciembre de 1978 fue muerto en un enfrentamiento. 
con la guardia nacional. 


4 
13 Comandante padre Gaspar García Laviana, Folletos populares Gaspar García 
Laviana, núm. 8, Instituto Histórico Centro-Americano, Managua, s.f. 


entre, Jos -Profestantes: DpueS del s sismo de AS les líderes pr o... 
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A medida que la crisis del. régimen se intensificaba la jerarquía 
. de la Iglesia se volvía cada vez más crítica de Somoza. El 6 de enero 


- de 1978 la Conferencia de Obispos de Nicaragua emitió un “Men- 


o al Pueblo de Dios” : 


-No podernos quedarnos callados cuando la mayor parte de nuestra po: 


blación vive en condiciones inhumanas como resultado de una distribu: 
ción de la riqueza que es injusta desde todos puntos de vista... cuando la 
muerte y la desaparición de muchos ciudadanos en la ciudad y el campo 
se queda en el misterio... cuando el derecho de los ciudadanos a elegir a 


sus autoridades se falsifica en el juego de los partidos políticos.!” 


A 


Pocos días después Pedro Joaquín Chamorro, editor de La: Pren- 


sa, y uno de los principales líderes de la oposición liberal, fue ase- 


an éste fue el comienzo del fin paa Somoza. Aunque se opo: 


Mensenos Obando y Bravo, el ar “zobispo de Managua, “declaró en 


su mensaje de agosto de 1978: 


La violencia no sólo amenaza con hacer más remota la posibilidad de 


construir el Reino de Dios con base en la fraternidad y la justicia, sino 
que también es contraproducente para quienes recurren a ella... Pensar 


en resolver nuestros antagonismos de una vez por todas por.mectio.de la 


escalada, sea en la forma de represión gubernamental o de insurrección 
revolucionaria, sumiría a nuestra sociedad en un abismo de sangre y des- 
trucción con consecuencias incalculables para nuestra vida social y espi- 


ritual 


1 


En esta declaración no se hace una distinción entre la represión 


gubernamental y la insurrección revolucionaria: ambas son:recha- 


zadas en nombre de la no violencia. 
Sin embargo, un número muy grande de cristianos, especial- 


.“mente jóvenes y pobres, ignoró el consejo del arzobispo y. tomó 


parte activa en la insurrección, o más bien en la serie de insurrec- 
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ciones locales de 1978 y 1979 que condujeron al levantamiento 
final de Managua, la huida de Somoza y la victoria de los sandinistas - 
el 19 dejulio de 1979. Las zonas en donde la lucha fue más intensa, 
y la acción estuvo mejor organizada y fue más efectiva, fueron 
precisamente aquellas en que las CEB, los Delegados de la Palabra 
y los cristianos radicales habían estado activos en los años anterio- 
res: Monimbo, Masaya, Chinandega, León, Matagalpa, Estelí, los 
barrios del oriente de Managua y Opén Tres, un barrio pobre de. 
los suburbios de la capital. Más aún, muchos curas, religiosos (sobre 
todo capuchinos y jesuitas) y monjas ayudar on directamente a los 
sandinistas, dándoles comida, techo, medicinas y parque. : 

La noveda d histórica de esta especie de participación masiva 
cristiana, de laicos y clérigos, cómo componente decisivo del pro- 
ceso, no se perdió en el Frente Sandinista, que reconoció en su 
Declaración sobre la Religión del 7 cle octubre de 1980 (publicada 
en Barricada, Managua): 


Los cristianos han formado parte integrante de nuestra historia revolu- 
cionaria a un.grado: queno: tiene precedente en ningún otro movimiento 
revolucionario de: Latinoamérica; y posiblemente del mundo... Nuestra 
experiencia ha demostrado: que es posible ser.creyeñte y revolucionario 
¿comprometido a la vez, y que no payo contradicción irreconciliable entré 
ambas cosas: 


Naturalmente¿ ho todos los cristianos apoyaban la la revolución.. 
La Iglesia estaba dividida (después de un corto “periodo de ela e 
entre aquellos que, como dijo alguien en Nicaragua, estaban “con 
el proceso” (esto es, el proceso revolucionario, que tuvo lugar des- 
pués de julio de 1979) y aquellos que se oponían. En tanto que en 
la. mayoría de los obispos creció la hostilidad hacia el sandinismo,. 
la gran mayoría delas órdenes religiosas (sobre todo los jesuitas y 
les maryknoll) tomaron partido por el FSLN. El clero diocesano 
estaba dividido entre las dos opciones, la gran mayoría apoyando 
a los obispos. 

Las figuras más visibles de la minoría prosandinista cristiana 
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pense Gethsemany en Kentucky, A su regreso a Nicaragua fundó 
la. comunidad de Solentiname en 1966. Poeta de renombre, Car- 
denal visitó Cuba a principios delos setenta y se fue radicalizando 
cada vez más. Tras la destrucción de Solentiname se exilió en Costa : 
Rica y se unió al FSLN (1977). En 1979 fue nombrado ministro de - 
Cultura. o : 

(2) Fernando Cardenal, su hermano: sacerdote jesuita desde . 
1968, vivió un año entre los pobres en Medellín, Colombia (en * 
1969). En 1970 fue nombrado vicerrector de la UCA en Managua 
por la orden de los jesuitas. Fundador del Movimiento Revolucio- 
nario Cristiano en 1973, se volvió simpatizante de los sandinistas. 
En 1979 fue nombrado director de la Cruzada por la Alfabetización 
y luego ministro de Educación en 1984. 

3] Miguel d'Escoto: nacido en Hollywood, California, en 1933, 

terminó su educación en Estados Unidos, donde entró en la orden 
de los maryknoll. Como misionero en Santiago, Chile, trabajó con 
los pobres de 1963 a 1969. De 1970 a 1979 vivió en Estados Unidos 
y se desempeñó como director de Comunicaciones Sociales de la 
Sociedad de los maryknoll. De 1979 a 1990 fue ministro de Rela: 
ciones Exteriores en el gobierno cle Nicaragua. 
Por. corto tiempo otro sacerdote, Edgar Parr ales, franciscano, 
fue ministro cle Bienestar Social. Muchos otros ministros y oficiales 
de alto rango del gobierno revolucionario fueron conocidas figuras 
católicas laicas: Roberto Argúello, Carlos Túnnerman, Reinaldo 
Téfel, Emilio Baltodano, María del Socorro Gutiérrez, Vidaluz Me- 
neses, Francisco Lacayo, etcétera. 


Los cristianos que estuvieron * “con el pr oceso” se or ganizar Qu 
en varlas estructuras: 


:1] El Centro Ecuménico Antonio Valdivieso (que incluye católi- 2 


cos y protestantes), findado en agosto de 1979 por el padre fran- 
“«ciscano Uriel Molina y el ministro bautista José Miguel Torres. 
Organiza reuniones, conferencias, publicaciones y. proyectos de 
investigación. 

2] La Universidad Centro-Americana, administrada por jesuitas. 

3] El Instituto de Historia para Centro-América (IHCA), dirigido 
por el jesuita Álvaro Argúello. En 1980 este instituto publicó una 
serie de panfletos muy radicales.con una perspectiva revolucionaria 
cristiana, los Folletos populares Gaspar García Laviana. Publica tam- 
bién un boletín informativo ampliamente respetado, Envío... 

4] Aunque no es confesional, el diario Pensamiento” Propio, edi-. 
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tado por el jesuita Xavier Gorrostiaga (de origen vasco), también 
está vinculado con la tendencia prosandinista cristiana. Tiene un 
papelimportante gracias a su análisis competente e independiente 
de los sucesos que ocurren en Nicaragua y Centroamérica. 

5] La Asociación del Clero Nicaragúense (AClen), también diri- 
gida por Álvaro Arguello. Fue disuelta por los obispos en 1983. 

(6 Lo más importante de todo: varios centenares de comunida- 
des de bases, en las provincias y en Managua. Algunas ele ellas están 
coordinadas en redes locales, como el “Bloque Intercomunitario 
para el Bienestar Cristiano (BIBCS) en la región nororiental (León= 
Chinandega). En la costa del Atlántico (donde se encuentran los 
obispos capuchinos norteamericanos) y en Estelí (que cuenta con 
un Aa moderadamente progresista) no hubo tensiones entre 
las CEB. Pero. en Managua las comunidades de bases, 


Ésta activa participación cristiana -que incluye oa a mu- 
chos protestantes: en 1980 alrededor de quinientos ministros fir- 
maron una declaración en la que ofrecían colaborar con el proceso 


revolucionario- influyó profundamente en el propio sandinismo, 
ideología compuesta. por el nacionalismo radical agrario ee Sandi: 


:S no, el cristianismo revolucionario y la rama “guevarista” del mar- 
'S xismo latinoamericano. El lenguaje, los stibolos, las imágenes y 
O la cultura del sandinismo con frecuencia se tomaron de los Evan: 
A | geliós, cosa que se percibe tanto en las bases del movimiento Como 
: ex los” discursos de algunos de los principales líderes del FSEN, 

A E como Luis Carrión y Tomás Borge. La práctica del Frente también 

se vio influida por la' ética cristiana: la Revelución nicaragúense' 

uo abúlió la pena capital y se convirtió en el primer movimiento re-' 
pea volucionario moderno desde 1789 que consolidó su victoria sin 

PE ejecuciones, guillotina ni pelotones de ejecución. E 


A ¿Al principio los obispos parecieron aceptar la revolución. Su 
se don del 17 de noviembre de 1979 fue sorprendentemente 
AO progresista: se pronunciaba a favor de un socialismo que conduci- 


de ría a una “verdadera transmisión del poder a las clases populares” 
a y cuya finalidad era satisfacer las necesidades de la mayoría delos 
2  nicaragúenses a través de una economía planificada nacionalmen- 


E te. Aunque rechazaba el “odio ee clases”, aceptaba la lucha de 
clases como “el factor dinámico... que llevará a una transformación 
a justa de las estructuras”. Convocaba al cambio social radical, más 
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allá de “la defensa de los intereses individuales, ya fueran grandes 
o pequeños”. Y finalmente proclamaba: “nuestra fe en Jesús y en 
el Dios de vida... debería iluminar el compromiso de los cristianos 
en el actual proceso revolucionario”.”? 

Sin ermnbargo, después de que los miembros liberales del gobier- 
: no-de coalición (Alfonso Robelo y Violeta Chamorro) rompieron 
con el FSLN en abril de 1980, los obispos se volvieron más y más 

en contra del proceso. En mayo de 1980 pidieron a los tres Sacer-: 
dotes que abandonaran el gobierno y en los siguientes años con- 
frontaron abiertamente a los sandinistas y alos católicos radicales. 
Durante su visita, en 1983, el papa naturalmente apoyó a los obis- 
pos y denunció a la “Iglesia del Pueblo”, ordenando alos hermanos 
Cardenal y a Miguel d'Escoto que abandonaran sus responsabili- 
dades gubernamentales. Al negarse a obedecer, fueron suspendi- 
dos o expulsados de sus órdenes religiosas (en 1984). En 1985 
«monseñor Obando, que acababa de ser ómbrado cardenal en Ro- 
nia, viajó a Miami y expresó su solidaridad con los líderes de la 
contra: Pronto varios sacerdotes fueron acusados de realizar acti- 
vidades contrarrevolucionarias por el gobierno y expulsados del 
país. 

_Los cristianos. compr ometidos po 10s a a revolu- 
dad especifica. combinando el apoyo y la crítica a la dirigencia 
- sandinista. Por ejemplo, en una declaración emitida en junio de 
1985 (“Iglesia y revolución en Nicaragua”), el Centro Ecuménico 
Antonio Valdivieso destacó: 


Reconocemos al FSLN como la vanguardia del pueblo... Sin embargo, pue- 
den cometer errores, y en estos años difíciles lo han hecho con frecuencia, 
incluso respecto a cuestiones de. mucha importancia como el problema 
de:los miskitos, la. reforma de la tierra, la censura de la prensa, ete. “Tam- 
bién han cometido err ores, a nuestro parecer, en relación con la Iglesia: 
como-por ejemplo la expulsión de diez sacerdotes... [Pero] también vemos 
la honestidad con que los líderes del FSLN han reconocido y corregido 


¿algunos de estos errores.!$ 
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Rebasa los límites de este capítulo analizar los diversos aspectos 
de la relación entre religión y política durante los doce añes del 
experimento sandinista. Elapoyo delos cristianos progresistas cier- 
tamente ayudó a los sandinistas a ganar las elecciones de 1984, 
pero no pudo impedir su derrota seis años después, en circunstan- 
cias económicas y políticas más difíciles. No es fácil evaluar la im- 
portancia de los factores religiosos en la victoria de la coalición 
anti-FSLN. Otros aspectos fueron con toda probabilidad más im- 
portantes (la situación económica, el rechazo popular del servicio 
militar), pero es evidente que el apoyo prestado por la Iglesia (en 
especial por monseñor Obando) y por los nuevos movimientos 
evangelistas a Violeta Chamorro leayudarona ganar las elecciones 
en 1990. 


El Salvador: de la “concientización” jesuita a la rebelión social 


Tal como ocurrió en Nicaragua, hasta después de la Conferencia 
de Medellín las cosas no empezaron a cambiar en la Iglesia salva- 
doreña. Por influencia de la nueva orientación adoptada en 1968 
por.los obispos latinoamericanos y de los primeros escritos de la 
teología de la liberación —por ejemplo los de Jon Sobrino, jesuita 
vasco que vivía en El Salvador=, un grupo de sacerdotes empezó 
la obra misionera entre los campesinos pobres dela: diócesis de 
Aguilares en 1972-1973. La figura central en este grupo era el padre 
Rutilio Grande, jesuita salvadoreño que enseñaba en el seminarió 
de San Salvador pero que había decidido dejar la ciudad para com- 
partir la vida con los pobres del campo. El equipo de misioneros 
del cura (muchos eran jesuitas) vivía entre los campesinos e inicia- 
ron comunidades de bases, que concebían como “una comunidad 
de hermanos y hermanas dedicados a la construcción de un nuevo 
mundo, sin opresores ni oprimidos, según el plan de Dios”. Leían 
la Biblia a los campesinos y comparaban su vida a la de los hebreos, 
que fueron esclavos del faraón en Egipto pero que se liberaron a 
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Delegados de la Palabra (como en Nicaragua, también por inicia- 
tiva delos jesuitas), que leían la Biblia con:la comunidad. Los mi- 
sioneros trataron de romper lo que ellos consideraban la pasividad. 
de la religión campesina tradicional, y decían a los creyentes que: 
en vez de limitarse a “adorar” a Jesús era más importante:seguir 
su ejemplo y luchar contra el mal en el mundo, esto 2s, contra el 
pecado soctal, identificado (por ellos) con la explotación y el capi- 
talismo. También promovieron en los campesinos la seguridad en. : 
sí mismos, generando el surgimiento de un nuevo liderazgo elegido 
por la comunidad.” 

El siguiente pasaje del último sermón del padre Rutilio (1977) 
nos da una idea del tipo explosivo de fraternidad ética (Briiderli- 
chkeitsethik, para usar el término de Weber) política y religiosa que 
predicaba: “Nuestro ideal es como la Eucaristía, una gran mesa 
común con sitio para todos. En este país predicar el Evangelio es 

«subversivo. Si Jesús viniera de nuevo.a nosotros, lo acusarían de 
rebelde, de subversivo, de judío extranjero, de propagandista con 
ideas exóticas y ajenas. Lo crucificarían.”* 

Un mes después fue muerto a tiros por el ejército. 

El cambio religioso trajo conversiones políticas (cargadas de sen- 
timientos religiosos). El “despertar gracias a las Escrituras” condujo”. 
a la acción militante y la “concientización” (elevar la conciencia) 
condujo a la organización. A medida que la religión tradicional se 
volvió revolucionaria, condujo a una política revolucionaria. Algu- 

nos cristianos radicales empezaron a dejarse atraer por los movi- 
mientos guerrilleros revolucionarios, en particular delas: Fuerzas 
Populares de Liberación (FPL) Far abundo Martí, división izquier- 
dista del Partido Comunista. 

Uno. de los Delegados de la Palabra formado por:el padre Ruti- 
lio, Apolinario Serrano (*“Polín”), se convirtió en 1974 en presiden- 
te de un nuevo sindicato campesino cristiano (la Federación Cris- 
tiana de Campesinos del Salvador, Feccas). Pronto la Feccas con- 


véase el notable libro: de Carlos Rafael Cabarrus, Génesis de una revolución. 
Origen: y desarrollo de la: organización campesina en El Salvador, México, Ediciones de 
la Casa Chata, 1982; Philip Berryman, The religious roots of rebellion. 
O Véase Universidad Centro-Americana (UCA), Rutilio Grande, mártir de la evan- 
gelización rural, San Salvador, 1978; El Saluador, un pueblo perseguido. Testimonio de 
cristianos, «Lima, cer, 1981, p. 55. 
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vergiría con otro sindicato campesino (la Unión de los Trabajado- 
res del Campo, UTC), con el sindicato de profesores (Asociación 
Nacional de Educadores de El Salvador, ANDES) y:con estudiantes 
y pupilos de los movimientos para fundar una organización común, 
el Bloque Popular Revolucionario (BPR), simpatizante de la guerri- 
lla. El líder principal del BPR era Juan Chacón, joven activista cris- 
tiano y organizador de comunidades de bases. 

La jerarquía de la Iglesia estaba dividida: mientras el arzobispo, 
"monseñor Romero, y el obispo auxiliar, monseñor Rivera y Damas, 
denunciaban la represión militar de los movimientos populares y 
la muerte de curas y de activistas laicos, los.otros tres obispos apo- 
yaban al ejército; uno de ellos, monseñor Álvarez, tenía incluso 
nombramiento de coronel en las fuerzas armadas. En septiembre 
de 1979, cuando el ejército asesinó a Apolinario Serrano y a otros 
tres líderes del Feccas, la indignación popular fue tal:que un mes 
después la dictadura del general Romero fue destituida por las 
mismas fuerzas armadas. Se formó un gobierrío de coalición que 
incluía a izquierdistas moderados como el socialdemócrata Gulller- 
mo Ungo. Pero el- verdadero poder estaba en manos de: los milita- 
res, que obstruyeron toda reforma y continuaron con las ejecu- 
ciones extrajudiciales. Dos meses después, en diciembre de 1979, 
los ministros progresistas se retiraron de la coalición de gobierno 
y fueron sustituidos unos meses después por demócratas cristianos 
de Napoleón Duarte. Al poco tiempo, en 1980, monseñor Romero 
fue asesinado por un escuadrón dela muerte (por orden del mayor 
d'Aubuisson) mientras celebraba misa. Durante su-funeral el ejér- 
cito disparó contra el cortejo, matando a treinta y cinco personas. 

En noviembre de 1980 todos los líderes de la oposición legal, el 
Frente Democrático Revolucionario (FDR), incluyendo a Juan Cha- 
cón, el líder, del'BPR, fueron ejecutados porel ejército. Y en di- 
ciembre de 1980 cuatro misioneras norteamericanas fueron viola- 
¿das y asesinadas por los militares: tres monjas (Maura Clarke, Ita 
«Forcl, de la orden de Maryknoll, Dorothy Kazel y una a misionera 
laica, Jean Bonovan): 

La respuesta a todas estas muertes empezó en enero de 1981, 
cuando la recién formada coalición guerrillera de cinco grupos. 
armados, el Frente de Liberación [Nacional Farabundo Martí 
(FMLN), lanzó una ofensiva general en contra del ejército. Fue el 
comienzo de una guerra civil que duraría doce años. El FMLN era 
el heredero dedos traeliciones diferentes que convirgieron durante 
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los años setenta: la de los cristianos rebeldes y la de los marxistas 
disidentes. La base de masas para la insurgencia en las zonas rurales 
salió sobre todo del Feccas, el sindicato de campesinos cristianos, 
y en las ciudades de las CEB en gran medida. A diferencia de N 
caragua, sinembargo, el resultado no fue una fusión, o una relación 
simbiótica, entre religión y política, sino más bien la absorción de 
la primera por parte de la segunda, aun cuando el oponente 
cristiano permaneció vivo, sobre todo en las bases. : 

Una de las características únicas de los hechos ocurridos en el 
Salvador es el papel prominente de un obispo carismático que se 
inició como conservador pero que se convirtió, según Jean Dono- 
van (la hermana laica asesinada en 1980), en “el líder de la teología 
de la liberación en la práctica”: monseñor Romero. Su evolución 
a lo largo de los años transcurridos entre 1977 y 1980 es casi un 
ejemplo de tipo ideal de la transformación de la religiosidad ins- 
titucional en la ética soteriolégica de la fraternidad. 

Nacido en 1917, en el. seno de una familia humilde (su padre 
fue telegrafista), Óscar Romero se hizo sacerdote en 1942 y estudió 
teología en Roma (1943). En 1966 fue secretario de la Conferencia 
de Obispos salvadoreña. En 1970 fue nombrado obispo auxiliar de 
San Salvador y en 1977 arzobispo de la capital. Más tarde comen- 
taría a unos amigos que había sido. escogido por ser uno de los 

más capaces para neutralizar a los “curas marxistas” y de mejorar 
las relaciones:entre la Iglesia y el gobierno militar, quese habían 
deteriorado con él obispo anterior (monseñor Chávez). 

En efecto, al principio monseñor Romero parecía ser un obispo 
másbien conservador, tanto por su pasado (había simpatizado con 
el Opus Dei en su juventud) como porque creía en la oración per- 
sonal y en la conversión personal más que en el cambio social. 
Criticabaá las CEB por estar demasiado politizadas y haber perdido 
su:identidad cristiana. Identificaba la gloria de Dios con la gloria 
de la Iglesia y era muy eclesiástico, apegándose a los cánones y la 
disciplina de la institución. Era considerado por los curas radicales 
como una figura “puramente espiritual” y tradicionalista. 

Su “conversión” a una nueva perspectiva sociorreligiosa y ética 
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(Alfonso Navarro, mayo de 1977) y de la destrucción de la casa 
parroquial de Aguilares por los militares (junto con el arresto de 
cuatro jesuitas y de trescientos miembros de la parroquia), fue cada 
vez más franco en su protesta en contra de las violaciones de los 
derechos humanos por los militares. 

Después de 1978 monseñor.Romero fue profundamente. imflul- 
do por el teólogo de la liberación Jon Sobrino, quien lo aconsejaba 
cuando escribía sus cartas pastorales. Tuvo cada vez más conflictos 
con los obispos conservadores, el nuncio papal, los militares, la 
oligarquía y finalmente el propio papa (durante una visita que rea- 
lizó a Roma). Se encontraba regularmente con los curas radicales 
y con las comunidades de bases, y más tarde con los sindicalistas 
y los militantes del BPR. 

A sus sermones dominicales en la catedral asistían miles de per- 
sonas, y los escuchaban cientos de miles a través de la estación de 
radio de la Iglesia (1ISAX). En-ellos vinculaba la Biblia y la vida de 
la Iglesia a los hechos sociales y políticos, desde el punto de vista 
de los pobres. Uno de sus leitmotiv era la autoemancipación de 
los pobres, el tema central cle la teología cle la liberación, como en 
esta homilía del 2 de febrero de 1980: 


La esperanza que promueve nuestra Iglesia no es ingenua, ni pasiva; es 
más bien una convocatoria a la gran mayoría de la gente, a los pobres, 
para que asuman su propia responsabilidad, para que eleven su concien- 
cia, para que en un país donde está legalmente o prácticamente proht- 
bido hacerlo se pongan a organizarse... La liberación llegará sólo cuando 
los pobres sean los protagonistas de su: propia lucha y liberación y la 
controlen.? 


Días más tarde monseñor Romero publicó su carta al presidente 
Carter. en la que le pedía: que no: diera ayuda militar al régimen 
salvadoreño y no interfiriera en la determinación del destino del 
pueblo salvadoreño, documento que tuvo un impacto internacio- 
nal inmediato. Sabía muy bien que su vida estaba en peligro; en 
una entrevista al diario" Excélsior de México dijo: 


| 
| 
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A menudo me han amenazado de muerte... Si 1me matan, resucitaré en el 
pueblo salvadoreño... E] martirio es una gracia de Dios queno creo me- 
recer. Pero si Dios acepta el sacrificio de mi vida, dejad que mi sangre sea 
la: semilla de: la libertad y la señal de que la esperanza pronto se hará 
realidad. Acaso muera un Suso: pero la Iglesia de Dios, que es el pueblo, 
nunca perecerá.** 


Finalmente, en su sermón pronunciado en la catedral metropo- 
litana el 29. de marzo, monseñor Romero se atrevió a dar un paso 
que nadie había dado: instó a los soldados a que no obedecieran 

a sus superiores: 


Quisiera hacer un llamado especial:a.los miembros del ejército... Herma- 
nos, cada uno.de ustedes es uno de nosetros. Somos el mismo pueblo. 
Los campesinos a los que ustedes matan son sus propios hermanos y 
hermanas: Cuando escuchen la voz de un hombre que les ordene matar, 
recuerden la voz de Dios: “¡No matarás!” La ley de Dios debe prevalecer: 
Ningún soldado está obligado a obedecer una orden contraria a la ley de 
Dios. Todavía hay tiempo para que obedezcan a su propia conciencia, aun 
frente a la orden pecaminosa de matar... En el nombre de Dios, en el 
nombre de su propio pueblo atormentado cuyos lamentos se elevan al 
Cielo, les.imploro,: les ruego, les ordeno: idetengan la represión! 


Al día siguiente fue asesinado por un escuadrón de paramilitares. 2% 

El sacrificio. de monseñor Romero: lo convirtió en un símbolo 
carismático de los cristianos comprometidos de Latinoamérica y 
más allá .-caso semejante al de Camilo Torres en los sesenta, :sólo 
que esta vez como profeta de la no violencia. Sus últimos años 
ilustran de manera dramática no sólo la posibilidad de: cambios 
radicales en la cultura religiosa (“conversión”) de miembros dela 
Jerarquía episcopal -motivada menos por consideraciones teológl- 
cas abstractas que por:la colisión de la preocupación pastoral por 
la violencia institucional-, sino también por los límites de una ex- 


22 Citado en Plácido Erdozáin y Maurice Barth, Salvador.. Oscar Romero et: son 
peuple, París, Karthala, 1982, pp. 146-147. Véase también La: voz de: los sin voz.:La 
palabra viva de Monseñor Romero, El Salvador, UCA,-1987; James R. Brockman, The 
wOY drenaans: A hife:of./Oscar Romero, Nueva York (Maryknoll), Orbis, 1982. 

“Citado. en Ana Carrigan, p. 152, 
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plicación puramente “funcional” o “institucional” de su compor- 
tamiento. : 

Tras la muerte de monseñor Romero, monseñor River a y Damas 
“se convirtió en arzobispo de San Salvador. Aunque mucho más 
cauteloso y moderado que su predecesor, de todas maneras defen- 
dió los derechos humanos en contra ee la violencia militar. Sin 
embargo, después de su retiro en 1995, Roma nombró para ocupar 
su lugar a un antiguo obispo del ejército, a monseñor Fernando 
S. Lacalle, figura conservadora perteneciente al Opus Dei. 


Trasciende los límites de esta sección (dedicada a las raíces religio- 
sas de la rebelión) examinar los diversos acontecimientos que ocu- 
rrieron durante los doce años de guerra civil en El Salvador. Como 
es bien conocido, un pacto negociado entre el FMLN y el gobierno 
puso fin al conflicto en 1993. Pero antes de eso, en diciembre de 
1990, Ignacio Ellacuría, jesuita de origen español y rector de la 
UCA, y uno de los principales teólogos de la liberación y franco 
partidario de una solución negociada de la guerra, y otros seis 
jesuitas profesores en la Universidad Católica (y dos mujeres que 
trabajaban para ellos) fueron asesinados por el ejército salvadore- 
ño. La indignación internacional que levantó este asesinato colec- 
tivo fue una de las razones por: las cuales los militares se vieron 
forzados a acceder a tomar parte en las negociaciones.”* 


EL PROTESTANTISMO LIBERACIONISTA Y EL PROTESTANTISMO 
CONSERVADOR 


El cristianismo liberacionista no es solamente católico: como ya 
dijimos, también tiene una rama protestante significativa que se 
desarrolló paralelamente durante los años sesenta y los setenta, 
asociada con frecuencia, en varias formas, con su contraparte ca- 
tólica. Está enclavada en la cultura religiosa de las denominaciones 
protestantes llamadas “históricas”, como los luteranos, los presbi- 


“Véase In memoriam: The Jesuitmartyrs of El Salvador, Nueva York (Ma: yknoll), 
Orbis, 1990, con prefacio de Jon Sobrino S]: , 
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terianos, los metodistas, los unitarianos, en contraposicién con la 
rama de iglesias evangelistas pentecostales más recientes. Su espí- 
ritu es claramente ecuménico, no solamente desdeña la tradicional. . 
batalla entre los protestantes tradicionales y la Iglesia romana pero 

comparte iniciativas teológicas y pastorales con los católicos pro-- 
gresistas 

Según uno de los representantes más importantes de la teolo- 
gía de la liberación protestante, José Míguez Bonino, ministro me- 
todista argentino y conferencista del Instituto Evangelista de Bue- 
nos Aires, los integrantes del grupo de teólogos progresistas de 
ambas denominaciones cristianas tienen muchas semejanzas pero 
también algunas diferencias. Entre las últimas menciona “la parti- 
cipación en una comunidad religiosa minoritaria con una tradi- 
ción de evadir la actividad política abierta, a la vez de mantienen 
vínculos de facto « con el sistema del capitalismo liberal y la estructura 
“neocolonial”, así como una tradición teológica que se remonta a 
la Reforma”. A la vez que insiste en que la situación y el proyecto 
común ocupan el lugar primordial, con algunas diferencias. relati- 
vas en el fondo, Míguez Bonino está convencido de que los teólogos 

protestantes tienen sus propias responsabilidades peculiares. Con-: 
siderándo:que la “distinción de planos”. protestante sirvió de jús- 
tificación ideológica para exceptuar a la estructura liberal, capi- 
talista y ia de toda crítica profética, la teología de la libera- 
ción requiere “una crítica radical y justificada de la:tradición pro: 
testante clásica”: “no se trata simplemente de adaptar o de. refor- 
mular: Se debe reconsiderar radicalmente la perspectiva teológica 
entera en que crecieron”.% 

Por otra parte, hay algunos aspectos: de la teología de la libera: 
ción que tienen obvios antecedentes protestantes, aun cuando tam- 
bién:se encuentren entre los católicos: las referencias frecuentes a 
lugares comunes del Antiguo Testamento, la importancia central 
de lalectura comunitaria déla Biblia, la insistencia en la comunidad 
local en contraposición a la jerarquía eclesiástica. No es sorpren- 
dente que los teólogos protestantes se hayan contado entre los 


Aramatares mácartirnernerina nueva internretaciánide las finentee 
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Dos figuras jugaron un papel de vanguardia en el surgimiento 


de] cristianismo liberacionista: Richard Shaull y Rubem Alves. 


Misionero presbiteriano en Brasil (1952-1964), Richard Shaull, 
de nacionalidad norteamericana, daba clases en el Seminario Teo- 
lógico de Campinas (en el estado de Sao Paulo) y trabajaba con la 
UCEB, la Unión Cristiana de Estudiantes de Brasil (protestante), 
que a fines de los años cincuenta pasó por un proceso de radica- 
lización similar al de su rival católica, laJUC. En su libro Christianaly 
anél social revolution (1960), Shaull convocaba a los estudiantes a 
comprometerse en la lucha por una sociedad más justa eigualitaria 
(“alternativa tanto para el capitalismo como para el comunismo”), 
y en 1962 ayudó a organizar en Recife una conferencia de protes- 
tantes progresistas (para el Departamento de Responsabilidad So- 
cial de la Confederación Evangélica Brasileña) sobre “Cristo y el 
proceso revolucionario brasileño”.* 

Como resultado de su buena disposición a trabajar en alianza 
fraternal con los marxistas y con los católicos progresistas (los do- 
minicos de Sáo Paulo), crecieron los conflictos entre Shaull y la 
Iglesia presbiteriana, de modo que con el tiempo se vio obligado 
aabandonar el país en 1964. Sin embargo, ya había sembrado nue- 
vas ideas entre estudiantes y seminaristas protestantes que habrían 
de:convertirse en las figuras principales del cristianismo liberacio- 
nista.en Brasil y en Latinoamérica. 

Entre los: alumnos de Shaull en el seminario de Campinas se 
encontraba Rubem Alves, teólogo laico que prosiguié sus estudios 
en Princeton, donde en 1968 presentó una tesis doctoral con el 


profético título de Towards a theolegy ef liberation. La expresión, 


utilizada aquí por vez primera, le pareció tan extraña al editor de 
Alves que la rechazó; el libro apareció en inglés como A theology of 
human hope y como Cristianismo: ¿Opio o liberación? en español. 
En cierto modo, este libró puede considerarse la primera pieza 
dela teología de la liberación en Latinoamérica, aunque trata te- 
mas generales y casi no nombra a Latinoamérica. Inspirado sobre 
todo por la teología progresista protestante europea (Bultmann, 
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Moltmann, Bonhoeffer), Alves llama a un humanismo político, a: 
una conciencia cristiana comprometida con la liberación históri- 
ca de los seres humanos y a una teología que hable el lenguaje de 
la libertad, como un lenguaje histórico y radicalmente profético: 
También denuncia la situación de las naciones del tercer mundo, 
que han sido despojadas de: la libertad para planear su propio fu- 
turo.*” : 

Al: contrario de sus homólogos católicos (Hugo Assmann, Gus- 
tavo Gutiérrez), Rubem Alves no habla como: un tuólogo brasileño 
o latinoamericano, ni emplea conceptos marxistas tales como de- 
pendencia, capitalismo o lucha de clases. No. obstante,.su obra: 
pionera fue el punto de inicio de la teología de la liberación y.tuvo 
una influencia significativa, particularmente entre la juventud pro- 
testante. 

Acaso la más importante iniciativa en la creación de un movi- 
miento liberacionista entre los protestantes latinoamericanos fué 
la formación, en 1961, de ISAL, Iglesia y Sociedad en América La- 

«tina, en un mitin celebrado en Huampani, cerca de Lima, Perú. 
Bajo. el liderazgo de figuras laicas tales como Luis E. Odell e Hiber 
Conteris, ISAL movilizó a los creyentes progresistas de diversas de- 
nominaciones protestantes, en diálogo permanente con los católi- 
cos. de izquierda y los marxistas. A través de sus actividades y de 
su periódico, Cristianismo y Sociedad, convocaba al compromiso de. 
los cristianos con los movimientos populares y proponía una nueva 
interpretación delas Escrituras. Por supuesto, para. la mayoría de 
las iglesias protestantes de Latinoamérica semejante postura radi- 
cal era inaceptable: pese a los intentos de ISAL: de mantener. un 
diálogo con ellas, gradualmente éstas rompieron lazos con aquélla. 

En 1967, en.una conferencia celebrada cerca de Montevideo, 
ISAL decidió concentrar sus esfuerzos en programas de educación 
popular, aplicando la nueva pedagogía de Paulo Freire. Esta prác: 
tica de concientización popular condujo: casi de manera natural a 
la movilización popular: en Bolivia, por ejemplo, ISAL se: convirtió 


27Rubem Alves, A theology of human hope, Washington, DC, Corpus Books, 1969; E | 
Cristianismo: ¿Opio o: liberación?,; Salamanca, Sígueme, 1973, pp. 177-178, 240-247, a | 
Alves conoció a Gustavo Gutiérrez en Ginebra en:1969,:en una conferencia ecu- : 
ménica de: SODEPAX; ambos estuvieron.de acuerclo en la necesidad de:sustituir la 
“teología del desarrollo” por una nueva basada en el concepto de liberación. 
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en una de las principales fuerzas de la lucha en contra de la elicta- 
dura militar y en pro de la organización popular. A principios de 
los años setenta los líderes y los ¡activistas de ISAL fueron brutal- 
mente reprimidos por los diversos regímenes militares de Latinoa- 
mérica: algunos fueron muertos, otros encarcelados y muchos tu 
vieron que exiliarse. ISAL dejó de funcionar en 1975.% 

Sin embargo, la corriente liberacionista continuó ejerciendo una 
influencia significativa entre las iglesias protestantes, sobre todo a 
través del CLAI, el Concilio Latinoamericano de Iglesias, extensa 
institución coordinadora creada por la Conferencia Evangélica de 
Oaxtepec (México) en septiembre de 1978 por ciento diez iglesias 
protestantes y y diez organizaciones ecuménicas representando a 
diecinueve países latinoamericanos. En su discurso inaugural, Car- 
melo Álvarez, presidente del Seminario Bíblico Latinoamericano 
de San José, Costa Rica, argumentó con fuerza que “una situación 
de dominación, explotación y dependencia ha caracterizado a to- 
dos los niveles de la vida en nuestro continente”. En esta situación, 
nuestra “historia da testimonio de una iglesia entregada a las clases 
dominantes, pero también muestra el rostro de una iglesia que 
opta por vivir en el “lado oscuro! de la historia”. 

Se presentó ante la conferencia una serie de ponencias bastante 
radicales, por ejemplo la del grupo de estudio de las estructuras 
de poder: 


La doctrina de la:seguridad nacional proporcióna la justificación del poder 
E que ejercen los capitalistas del primer mundo y las clases dominantes 
[ dentro de cada país. Estas estructuras de poder.son en última instancia 
E | la causa de... la desnutrición, la mortandad infantil, el desempleo, el corto 
de promedio de vida, servicios. de salud inadecuados, falta de educación y 
de seguridad social. 


Las iglesias protestantes, según este documento, deben rechazar 
la admonición de Pablo en su Epístola a los Romanos de obedecer 
al propio gobierno. Las iglesias qué colaboran con regímenes des- 


ES i Bv éase la excelente síntesis de Julio de SantaAna “Du libéralisme a la praxis 
de libération.Genese de-la contributiom protestante la théologie latinoaméri- 
caine de la libération”, Archives de Sciences Sociales de la Religion; núm. 71, julio-sep- 

tiembre de 1990. 
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póticos “representan y apoyan una alianza con el Faraón en contra 
de Moisés y del pueblo de Dios que busca su liber ación”? 

Es claro que estas nociones teológicas radicales están lejos de 
ser compartidas por todos los miembros del CLAI, pero para los 
evangélicos conservadores eran intolerables: En 1982, con: el pre 
dicador Luis Palau a la. cabeza, decidieron romper relaciones con 
el CLAI y con todos los protestantes ecuménicos que tuvieran rela 
ción con el Concilio Mundial de Iglesias (“de izquierda”), y crear 
una organización rival, Conela (Confederación Evangélica Latinoa 
mericana). 

Entre las figuras más importantes de la teología de la liberación 
protestanté se encuentran algunos conocidos especialistas enla 
Biblia, como Milton Schwantes, Elsa Tamez y Jorge Pixley. Con 
frecuencia trabajan en colaboración con católicos en instituciones 
ecuménicas tales como el Departamento Ecuménico de Investiga- 
ción (DEI) en Costa Rica, el Centro Ecuménico para la Evangeliza- 
ción y la Educación Popular (Cesep) en Sáo Paulo, o el Centro 
Ecuménico para la Documentación y la Información (CEDI) en Río 
de Janeiro. : 

Jorge Pixley, pastor bautista y teélogo que vive en México es 
probablemente el especialista protestante en Biblia mejor dotado 
en Latinoamérica. Publicó, junto con el teólogo católico Clodovis 
- Boff, The option for the poor (1986), uno de los volúmenes de la 
colección “Teología y liberación”, que contiene una sección sus- 
tancial sobre el significado de esta opción en el Antiguo y el Nuevo 
Testamento. 

En otro libro, Exodus: An Evangelical and popular reading (1983), 
Pixley. explica la naturaleza específica del enfoque liberacionista 
protestante: 


Esta léctura eel libro del Éxodo pretende ser evangélica en el:sentido có- 
rriente de que nosotros, los que pertenecemos a las iglesias evangélicas o 
no católicas romanas, damos a esta palabra: Estas iglesias, que proceden 
en diferentes formas dela Reforma protestante de la Europa del siglo XVI, 
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“para su fe y rechazan cualquier autoridad eclesiástica O científica comio 
mediación necesaria. Esto no significa que uno deba rechazar las estruc- 
turas eclesiásticas ni las investigaciones científicas. Simplemente, estas me- 
diaciones en ocasiones útiles no son consideradas siempre necesarias. 


Inmediatamente después insiste en la naturaleza ecuménica y 
¿popular de su obra: 


Sin.embargo, en su significado más importante, este comentario pretende 
ser evangélico porque está .convencido de que, más allá de nuestras tra- 
diciones denominacionales diversas, Dios tiene buenas nuevas para los 
hombres... En este sentido, nuestra lectura evangélica trasciende los lími- 
tes de las iglesias no católicas y aspira'a servir a todos los pueblos latinoa- 
mericanos... El Éxodo pertenece a todo el pueblo de Dios y no a las je- 
rarquías de las iglesias:o a los especialistas de la Academia. 


Como demuestra la separación entre el CLAI y el Conela, los 
protestantes están profundamente divididos en Latinoamérica. Es- 
ta división coincide hasta cierto punto (aunque no enteramente) 
con la distinción entre las denominaciones protestantes más anti 
guas y las nuevas iglesias pentecostales en rápida expansión. 

El notorio crecimiento de las iglesias evangélicas pentecostales 
en Latinoamérica “hecho que los observadores católicos suelen 
describir como “la invasión de las sectas protestantes”- es uno de 
los fenómenos religiosos más importantes de los años recientes en 
el continente. Sus implicaciones políticas son bastante obvias: en 
tanto que las confesiones protestantes históricas vinculadas al Con- 
cilio Mundial de Iglesias son frecuentemente sensibles a las cues- 
tiones sociales e incluyen sectores significativos simpatizantes con 
la teología de la liberación (como vimos antes), muchas de las lla- 
madas “sectas” esto es, las iglesias evangélicas o.las pentecostales- 
representan una cultura fundamentalista y conservadora que es 
“apolítica” (signifiquelo que signifique esta palabra) o francamente 
contrarrevolucionaria. 


Ts ovtaoncián dajscto fonámanoa seinneraklo: in AahicnAa hise La 
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cia de Obispos Latinoamericanos celebrada en Bogotá en 1984 que 
Latinoamérica se está volviendo protestante mucho más rápido 
que Europa en el siglo xvI Es extremadamente difícil hacer esti 
maciones, debido a la falta de: cifras fidedignas, pero parece ser 
que los no católicos constituyen el diez por ciento de la población 
latinoamericana; lo que es más, los protestantes afirman que en. 
Brasil constituyen el dieciocho por ciento de la población y alre- 
dedor del veinticinco por ciento:en Chile y Guatemala. En esta 
última se supone que la proporción de protestantes entre la po: 
blación se ha incrementado casi siete veces. La gran mayoría d 
estos creyentes protestantes (tal vez: tres cuartas partes) son evan 
gelistas o pentecostalistas. Es claro que estas cifras son cuestio” 
nables, tanto debido a la tendencia de:los cuerpos misioneros evan: 
gélicos a inflar sus números como.a la característica de “puerta 
revolvente” de muchas congregaciones, cuyos miembros se cam 
“bian fácilmente de una iglesia (o confesión) a otra.* : 
Las iglesias evangélicas o pentecostales -como la Asamblea de 
Dios, la Iglesia de Dios, la Iglesta:de la: Palabra, etc.- se distinguen 
de las protestantes tradicionales per su fundamentalismo (una su- : 
puesta lectura “literal” de la Biblia), por su casi exclusiva insistencia: 
en la salvación personal (el individuo “vuelto a nacer”), por prác- 
ticas mágicas tales como la fcuración por la fe” y por el uso inten- 
sivo de los medios de comunicación más modernos (“televange- 
lismo”). : e E 
Los evangelistas no son políticamente homogéneos; desde este 
punto de vista pueden representarse (siguiendo la útil imagen pro- 
puesta por David Stoll) como una serie de círculos concéntricos: 
en el centro, iglesias-o agencias misioneras pertenecientes:a la de- 
recha religiosa, generalmente vinculadas a alguna institución nor- 
teamericana (por ejemplo, la Red de Emisoras Cristianas, de Pat 
Robertson) y con frecuencia activamente comprometida con la po- 
lítica de Estados Unidos en Latinoamérica (por ejemplo la guerra 
de los contras en Nicaragua). Los otros círculos concéntricos tam- 
bién son conservadores, peró.a medida que.se alejan del centro: 


AS 


* Véase David Stoll, Ís Latin America turning Protestant? The politics. of Evangelical 
growth, Berkeley, University of California Press, -1990, pp. xiv, 6,-8,:9, 101, 195. 
Estainvaluable investigación periodística de primer orden: es una de las principales 
fuentes en las que:me basé para esta sección. 
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son cada vez Menos abiertamente políticos; en el último círculo 
solamente puede uno encontrar grupos que probablemente se opo- 
nen a la derecha religiosa, como los menonitas.** : 
La cultura político-religiosa predominantemente conser vadora 
de la mayoría de las iglesias evangélicas con frecuencia las convierte 
en par tidarias pasivas O Ardientes del statu quo, y a veces incluso 
de dictaduras militares siniestras, como las de Brasil, Chile y Gua- 
“ temala. En el noreste de Brasil, en 1974, los líderes de la Asamblea 
“de Dios alentaroh a sus miembros a votar por los candidates del 
régimen militar; y en Chile, un año después del sangriento golpe 
militar del general Pinochet en contra del gobierno democrática- 
.mente electo de Salvador Allende (1973), los líderes de treinta y 
dos iglesias principalmente pentecostales declararon que este acto 
«había sido “la respuesta de Dios a las plegarias de todos los cre- 
“yentes que reconocían que el marxismo era la expresión de un 
poder satánico de la oscuridad... Nosotros los evangelistas... reco- 
“nocemos come la más alta autoridad de nuestro país a la junta 
militar, que en respuesta a nuestras 1s plegarias nos liberó del mar- 
xismo”% E 

Muchos latinoamericanos, pololo oe y católi- 
cos progresistas, consideran la “invasión de las sectas protestantes” 
como úna conspiración de Estados Unidos:en contra de la teología 
de la liberación, y más generalmente en contra de todos:los movi- 
“mientos sociales en pro de la emancipación de los pobres. De he- 
cho, hay algunas misiones evangélicas norteamericanas cuyo com- 
-portamiento corresponde en gran medida a este panorama (obvia- 
mente unilateral), en la medida en que identifican crudamente su 
intervención religiosa en Latinoamérica con los intereses de la po- 
lítica externa de Estados Unidos. Considerando que Estades Uni- 
dos es un bastión de devoción y una nación de misioneros, algunos 
evangelistas estaban eispuestos:a colocarse al servicios de los ob- 


2 Stoll, pp. 156-157. Los “cinco círculos concéntricos” de Stoll se refieren al 
movimiento misionero, pero creo que también son aplicables para entender el 
PO político. de toclo el movimiento evangélico. A 

Véase Stephen Glazier (comp.), Parspechives on Pentecostalism: Case studies from 


L Á the Caribbean and Latin America, Washington, DC, Univer sity Press: of. America; 
a Christian Lalive d'Epinay, “Political regimes and millenarianism in a dependent 
s a society: Reflections on Pentecostalism in Chile”, Concilium, núm; 161, Nueva York, 


1983, pp.-42-54; y Stoll, pp- 111-112. 
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jetivos geopolíticos de la administración de Reagan en Centroamé- 
rica. El ejemplo más obvio es la notoria participación de los evan 
gelistas en los esfuerzos del coronel Oliver North para organizar 
el apoyo político y militar a los contras en la guerra civil nicara- 
gúense. : : 

Tras la decisión del Congr eso norteamericano de suspender la. 
ayuda a los contras -debido a su pobre historial en términos de 
derechos humanos (destrucción de clínicas y escuelas, asesinato de: 
civiles, violación de mujeres, etc.)- , el coronel North empezó a 
reclutar a evangelistas “anticomunistas” (con el beneplácito de la 
Gasa Blanca) para una “red de apoyo privado”.a las fuerzas con- 
trarrevolucionarias nicaragienses. Entre los entusiastas participan: 
tes de esta campaña, que colaboraron con fondos así como apoyo 
político y religioso a los contras, se encuentran: la Christian Broad- 
casting Network [ea de Emisoras Cristianas] de Pat Robertson, 
que organizó una “Operación Bendición”, invirtiendo alrededor 
de. dos millones de dólares al.año (el conocido televangelista fue 
personalmente a Honduras:á pasar revista a las tropas de los con: 
tras); Friends of the Americas [Amigos de las Américas], que reci- .: 
bió un premio de humanitarismo del presidente Reagan en 1985; 
Gospel Crusade [Cruzada del Evangelio], el Christian Emergency 
Relief Team [Grupo de Apoyo en Emergencias Cristiano], Trans 
World Missions [Misiones Transmundiales] y otros grupos de la 
derecha religiosa, la mayoría invitados, coordinados y comandados 
por el coronel North. 

No se puede excluir la posibilidad de que hombr es como Oliver. 


Tom Barry, Deb Preusch y Beth. Sims, The Neto Right humanitarians, Albu- 
-querque, The Resource Center, pp. 14-30. Según Deborah Huntington y Enrique 
Domínguez, estos grupos evangélicos trataron de disuadir a los centroamericanos 
de sumarse a los movimientos en pro del.cambio-social esgrimiendo la esperanza 
de una alternativa espiritual para la acción política: También aseguraron a los 
partidarios de los norteamericanos que la versión de los acontecimientos dada por 
la administración d e Reagan era correcta, y acusaron a los críticos de simpatizantes 


POLÍTICA Y RELIGIÓN EN LATINOAMÉRICA oo A) 


Nerth estén orquéstando el evangelismo en otros sitios: aparente- 
mente, algunos grupos de Centroamérica tienen relaciones de tra- 
bajo con las embajadas norteamericanas, a través de mecanismos 
tales como la donación de fondos por parte de USAID a asociaciones 
voluntarias privadas.” Pero este patrón es más prominente en Cen- 
troamérica que en los países del Cono Sur, como Brasil o Ecuador. 
En todo caso, esta “teoría de censpiracién” es muy insuficiente; 
ante todo, no explica por qué el protestantismo evangélico ha lo- 
grado atraer a tantos miembros de las capas populares en varios 
países de Latinoamérica. Podría aducirse por supuesto que los dó- 
lares estadunidenses que han invertido en grandes cantidades las 
agencias misioneras evangélicas fueron el medio que garantizé se- 
mejantés resultados extraordinarios. Este argumento no carece de 
peso: muchas instituciones evangélicas norteamericanas adinera- 
das practican el “cristianismo del plato de arroz” y tratan de ga- 
narse la lealtad de los pobres aportando grandes cantidades de 
dinero para caridad, proyectos de desarrollo, construcción de 1gle- 
sias, ayuda para desastres, etc. Debido a su poder financiero supe- 
rior, agencias evangélicas como World Vision [Visión Mundial] lo- 
eran desbaratar la pacientelabor de organizar alas bases alrededor 
2] de CEB católicas. Al buscar una explicación del impacto sustancial 
¿de World Vision entre las comunidades indígenas quechuas en 
Ecuador, Ana María Gaucho, líder del Movimiento Indígena de 
Chimborazo (fundado con el apoyo de monseñor Proaño, el “obis- 
po de losindios”, conocido por su compromiso progresivo), argu- 
menta: “Organizar a la gente no es fácil, cuando World Vision 
ofrece dinero y nosotros ofrecemos elevar la conciencia.*** 
Sin'embargo, estos tipos de explicación son demasiado parciales 


* Stoll, pp. 326-327. Los comentarios cle Stoll son iluminadorés: “Para quiénes 
desconfían y tienen temor del crecimiento cle las doctrinas evangélicas, Oliver 
North y.sus amigos han confirmado la noción de que éste es la consecuencia dle 
planes estratégicos delos norteamericanos. El evanselismo es una estafa espiritual: 


148 POLÍTICA Y RELIGIÓN EN LATINOA 


y unilaterales como para aportar un verdadero retrato del: 
miento delos evangelistas en Latinoamérica, fenómeno dem 
vasto y complejo para ser comprendido exclusivamente en. 
nos de una “Invasión” misionera con fondos de norteameric 
(que por supuesto que sí existe). De hecho, desde los ochen 
iglesias evangélicas latinoamericanas se han ido independi 
cada vez más del protestantismo norteamericano, aun en Cen 
mérica; como reclutan a sus miembros entre las clases medias 
élites, los evangelistas han podido construir su propia base fir 
ciera local. Y en muchos países, sobre todo: en el Cono Sur; 
recieron nuevas iglesias evangélicas, con sus propios “profeta 
gurus y sin lazos con las principales denominaciones norteam 
canas. 
No hay una experiencia única ni sencilla de este fenómeno: 
ben tomarse en consideración varios aspectos sociales, políti 
culturales y (por supuesto) religiosos (¡unto con los ya mencio 
dos) para dar cuenta de la increíble expansión de las iglesias evan: 
gélicas y pentecostales en muchos países claves al sur del río Bra: 
Un factor importante que seguramente tiene su parte en el sí 
prendente ritmo de conversiones en países como Guatemala y 
Salvador es el hecho de que las iglesias evangélicas se han convert 
do en un refugio de la violencia gubernamental. El compromiso. 
nada ambiguo de muchas comunidades católicas de bases, de'he 
manas, órdenes religiosas y hasta obispos con las luchas de: los 
pobres en estos dos países ha provocado represiones brutales' 
masa por parte del ejército y de las fuerzas paramilitares (esch 
drones de la muerte) en contra de la Iglesia católica y de sus miem- 
bros: en algunas regiones de Centroamérica ser católico es tan 
peligroso como. ser considerado simpatizante de la guerrilla revo 
lucionaria. Debido a este contexto muchos individuos y aun comu 
nidades enteras se han unido a las iglesias evangélicas, que se sale 
que son “apolíticas” o que apoyan a los militares y.sus políticas de 
contrainsurgencia (que, naturalmente, las autoridades no conside 
ran “política”). En este caso el protestantismo evangélico se h: 
convertido en una estrategia de sobrevivencia para personas ame 
nazadas que buscan protegerse de.la violencia del Estado. 
Aunque en algunos casos este lance fue básicamente “utilitario”,. 
en otros correspondía a un sentimiento de derrota, sobre todo en 
Guatemala, donde el movimiento revolucionario sufrió muchos 
reveses durante los años ochenta, y a cambios en la conciencia 
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pular. De modo más general, puede decirse que los evangelistas 
nser vadores au aen a una cier La cultura popular tradicional de 


de luchar en sus actividades de * levación de conciencia” entre las 
yases. Tras una severa derr ola, y contr ontados al terror -milifax, el 


invadir de nuevo a sectores significativos de la blación algunos 
e los cuales se apartan de la Iglesia católica y se dejan seducir por 
a propuesta evangélica de la superación personal “al entregarse a 
Cristo” -y a la seguridad de las iglesias consideradas respetables y 
santas por las autoridades guber pamentales 

El atractivo de la superación personal es por sí solo un poderoso 
motivo para convertirse al evangelismo. No cabe duda que un cier- 
to tipo de ética puritana puede tener consecuencias concretas en 
la vida cotidiana de las familias pobres: dejando de beber, de dro- 
garse, de apostar y de acostarse con prostitutas, individuos del sexo 
masculino “vueltos a nacer” pueden mejorar significativamente sus 
condiciones económicas, su salud y sus r£laciones con la esposa y 
os hijos. No es extraño que muchas mujeres pobres sean activas pro- 
motoras de las conversiones evangélicas, que mantienen su promesa 
de un cambio en el comportamiento errático de sus compañeros. 
Al mismo tiempo, al aconsejar:a los latinoamericanos a concen- 
.trarse en la superación personal con una nueva conducta moral, 
en vez de trabajar para el cambio estructural, las iglesias evangélicas. 
disuaden de la acción colectiva y promueven estrategias individua- 
les para la movilidad ascendente. Esta especie de “ética protestan- 
te” tiene sin duda una fuerte afinidad con el “espíritu capitalista” 
de la competencia individual y la acumulación privada. Según el 
predicador argentino Luis Palau,;una de las figuras más importan- 
tes del evánigelismo latinoamericano, 


Un evangelista que vivía en El Salvador escribió:el siguiente comentario a 
David Stoll: “la: mayor parte delos evangelistas salvacloreiios son campesinos pobres 
que habitan en las ciudades, y:la mayoría diría que son apolíticos..: La principal 
razón política por la que: los: pobres'se vuelven evangelistas no es por anticomu- 
nismo, sino por seguridad”. El evangelismo taimbién:seduce a-Jas clases altas de 
estos países, ala élite económica y a las farnilias de militares, quese sienten atraídas 
por una espiritualidad que no critica la estructura social d e la que obtienen bene- 
ficios y las absuelve cle responsabilidad: Véase Stoll, pp. 167-170: 
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si eliminátamos la infidelidad y la inmoralidad en » Latinoamérica, corta 
ríamos la pobreza a la mitad en una generación... La vasta clase media 
que esta emergiendo en el protestantismo latinoamericano está formada : 
por pobres convertidos, y se elevó, con laboriosidad, honestidad y justicia, 
al estilo de vida instruido, razonable comúnmente llamado clase media 
Creo que ésta es la respuesta bíblica.* 


¿Qué tanto se puede aplicar la tesis weberiana al protestantis-. 
mo latinoamericano? De hecho, el evangelismo puede favorecer la: 
adopción de un ethos capitalista de autopromoción individual y: 
por tanto alentar el apoyo a las fuerzas políticas comprometidas 
con ese ethos. El sociólogo chileno Glaudio Véliz sugiere en su re-: 
ciente obra The Neto World of.the Gothic fox, que las conversiones 
tienen algunas semejanzas con el “culto de carga” ?: al adherirse 
al protestantismo evangélico, la gente se asocia a una religión que 
parece estar estrechamente ligada'a: la cultura del capitalismo in- * 
dustrial, una cultura capaz de traer una vida buena de prosperidad, 
“así como generar bienes de consumo y artefactos culturales atrac- 
tivos”.% Sin embargo, esperar que esta forma de religión por sí 
sola impulsará el desarrollo: del: capitalismo en Latinoamérica es 
hacer castillos en el aire con basé en una lectura incorrecta de 
Weber mismo, quien nunca afirmó que el calvinismo “ecasionó” 
el surgimiente del capitalismo sino que se limitó a señalar la “afi- 
nidad electiva” entre los dos.*” La gran mayoría de los pobres que 

“se convierten a las denominaciones pentecostales tienen pocas po- 
sibilidades de una niovilidad ascendente, y todavía menos de con: 
vertirse en capitalistas en las economías latinoamericanas depri- bo 
midas y plagadas por la deuda, donde la riqueza está firmemente 
monopolizada por una élite reducida: De cualquier manera, hasta 
ahora nadie ha podido encontrar ninguna manifestación par a 
de avance del capitalismo en zonas de mayor influencia evangélica.” 


38 
de Stoll, pp: 2-3: : 
"Citado en Richar d Gott, “The Latinconversion”, The Guardian Weekly, 10 de 
o de1995, p. 27. a 
: éase Michael Lówy, * “Weber against Marx?”, en On changing the world: Essays 


in botica philosophy from Karl. Marx" to Walter Benjamin, Atlantic Highlands, NJ, 
Humanities Press, 1993. 
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Varios observadores han anotado que las poblaciones desarrai- 
gadas expulsadas de su entorno tradicional, ya sea por factores 
económicos (agroindustrialización) o por la contrainsurgencia, son 
particularmente receptivas al proselitismo evangélico. La red de 
“salvación de las pequeñas comunidades eclesiales, basada en fuer- 
tes vínculos emocionales, es ciertamente una de las razones de la 
atracción elel pentecostalismo, y mucho más aún si no hay comu- 
nidades de bases católicas en la región. 

Casitodas las razones del espectacular aumento del evangelismo 
en Latinoamérica mencionadas hasta aquí son más o menos “ra- 
cionales”, si no es que utilitarias. Sin embargo, existe en muchas 
de las conversiones un germen irreductible no racional que tiene 
que ver con rituales mágicos tales como la curación por la fe, los 
milagros: y los: exorcismos, abundantemente practicados por las 
sectas pentecostales. En este sentido, el protestantismo evangélico, 
al revés del histórico, no representa una fuerza modernizante sino 
más bien un redespliegue de la religión latinoamericana popular. 
Según el sociólogo Luis Samandu, 


las creencias pentecostales hacen posible la libre expresión del mundo 
religioso popular habitado por-demonios, espíritus, revelaciones y curas. 
divinas... de tal manera que los creyentes reconocen en el pentecostalis- 
mo “su” religión con profundas raíces en la cultura popular, desde hace 
mucho desacreditadas por supersticiones por las clases cultivadas e ins- 
truidas.*? 


Naturalmente, lá imposibilidad para los pobres de acceder alas 
modernas instalaciones médicas es lo que motiva el intento deses- 
perado dle encontrar solaz en las curaciones milagrosas. En térmi- 
nos más generales, las catástrofes de la modernidad en los centros 
urbanos latinoamericanos son un clima favorable para el floreci- 
miento de las creencias mágicas: “A esto se debe que el trastorno 
social causado por el desarrollo capitalista seguramente multipli- 
cará los malos espíritus, y también que la marcha del 'progreso' 
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durante los últimos siglos no ha hecho: más que incrementar ] 
demanda de exorcismos.”* , 

Como hemos visto, la mayoría de las denominaciones evangél 
cas son “apolíticas” término que en realidad describe una postura. 
de apoyo'al statu quo- o bien extremadamente conservadoras. El 
país donde han tenido el crecimiento más espectacular es también 
aquel donde los neopentecostalistas participaron directamente en 
el ejercicio del poder por un tiempo: Guatemala. El estudio de este 
caso es. una ilustración interesante, aunque extrema, de la *política: 
evangélica”. al 

El crecimiento del pentecostalismo en Guatemala durante los 
años setenta corre parejo con la represión cada vez más.antiizquier- 
dista y anticatólica de los militares, que consideraban que todas 
las monjas, curas, órdenes religiosas, miembros de las comunidades 
de bases y organizadores laicos eran “subversivos” y simpatizantes, 
dela guerrilla. Los asesinatos de católicos por las fuerzas paran1- 
litares y militares fueron tan numerosos que para 1980 elobispo 
de El Quiché (una de las principales.zonas. de conflicto).tomó: la 
decisión sin precedentes de retirarse de la diócesis junto con todos 
los curas y las hermanas. Amnistía Internacional emitió en enero: 
de 1981 un documento intitulado “Un programa 
de asesinatos políticos”.** : 

Luego del sismo de 1976, las iglesias evangélicas comenzaron-a 
jugar. un papel prominente en el país: 


nfoqu asistencia que se desarrolló durante una catástrofe naturz 
El enfoque de asistencia e desarrolló durante una catástrofe natural 
permitió a algunos grupos protestantes controlar enormes cantidades de 

inero. y cle recursos materiales... y movilizar a la religión ulz z 
dinero. y de recursos materiales... y movilizar a la religión popular protes 
tante en pro de los. intereses de gobierno de los militares y de los grupos 
que se beneficiaban del control y de la estabiliclad.** 


% Stoll, p:112. 

%% Una detallada presentación de estos acontecimientos puede encontrarse en 
Philip. Berryman, The religious: roots:of rebellion: Christians in Central American revo: 
lutions, Nueva York (Maryknoll), Orbis, 1984, cap.:6, “The color of blood is:never 
forgotten”, así como en el conmovedor testimonio de Rigoberta Menchú, /; Rigo- 
berta Menchú: An Indian woman in Guatemala, Londres, Verso, 1984. 

9 Edward L. Cleary, “Evangelicals:and competition in Guatemala”, enEdward 
Cleary y Hannah Stewart-Gambino: (comps.), Conflict and' competition: The: Latin 


brian Church. in a changing.envir oranent, Boulder, CO, Lynne Rienner Publishers, 
1992,.p. 188. 


Y 
| 
! 
j 


POLÍTICA Y RELIGIÓN EN LATINOAMÉRICA 153 


Lazos íntimos empezaron a desarrollarse entre el ejército y los 
pentecostales, que compartían el anticomunismo y el anticatolicis- 
mo: por ejemplo, sólo a ellos (y a sus ONG) se les permitía la entrada 
a las “aldeas estratégicas” donde los militares reagruparon a las 
comunidades indígenas, fuera de las zonas de conflicto. Expulsadas 
de sus tierras por la fuerza, arrancadas de sus antecedentes histó- 
ricos y culturales, aterrorizadas por los militares, estas poblaciones 
se hicieron vulnerables ala: agresivas campañas de proselitismo 
evangelista.*' Clifford Kraus, corresponsal del Wall Street Journal, 
resumió la situación con mucha exactitud: “El cristianismo evan- 
gélico se convirtió en un elemento principal de la contrainsurgen- 
“cia: el ejército ayudaba a construir iglesias para los sobr evich: 
tes.:*7 

Se alcanzó un nuevo do de fraternidad entre el ejército:gua- 
temalteco y los evangelistas cuando el general Ríos Montt, un 
miembro “vuelto a nacer” de la Iglesia de la Palabra, llegó al poder 
«por un golpe militar en marzo de 1982. La Iglesia de la Palabra 


Outreach [Expansión del Evangelio], que había llegado al país en 
vísperas del sismo de 1976. Sus primeros reclutas procedían de las | 
clases altas, entre las que había muchas personas insatisfechas. con 
las opciones sociales y políticas de la Iglesia católica y que a aan 
en busca de una nueva o ón! 

Ríos Montt explicó al pueblo que había llegado al poder “no 
por las balas, las botas ni las elecciones”, sino gracias al Señor 
mismo; en sus frecuentes exhortos y sermones celebraba que Gua- 
temala se había convertido en la Nueva Jerusalén de las Américas: 
“Gracias, hermanos, por decir al mundo: Guatemala es para Cristo; 
gracias, hermanos, por decir al mundo que hay un Señor entre los 
Señores que es el que manda.” Haciendo fiel eco, los pastores de 
la Iglesia de la Palabra explicaron a sus congregaciones: “Hoy exis-. 


Y Véase el excelente ensayo de Jesús García Ruiz, “L'État, le réligieux et le 
contróle de la population incligéne au Guatemala”, Revue Frangaise de Science Poli: 
tique, vol. 38, núm. 5, octubre de 1988; y “Un essai de contróle: ces consciénces 
dans un contexte de guerre civile: militaires etpopulation indienne au Guatemala”, 
en Francois Chazel (comp), Action collective et mouvements sociaux, París, Presses 
Universitaires de France, 1993. E 

47 Clifford Kraus, Inside Central America: Its people, politics. and: history, Nueva 
York, Summit Books, 1991; p. 41. 


era la rama guatemalteca de un ministeriado californiano, Gospel... 
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tenen el mundo'sólo dos gobiernos cristianos: el de Estados Unidos 
y el de Guatemala. No es el pS de los creyentes intervenir en 
asuntes de justicia ni cambiar el or den establecido. Esto es taréa 
del gobierno; y gracias a Dios el gobierno está en manos de Dios.”* 

De hecho, las atrocidades militares fueron peores con Ríos 


Montt en el poder (marzo de 1982-agosto de 1983) que durante, 
los:años anteriores: pueblos enteros fueron arrasados, y miles de: 
hombres, mujeres y niños fueron asesinados en terribles matanzas... 
Según un informe de la Comisión de Derechos Humanos de Gua- 
temala (CMHG), 14 934 personas fueron muertas en ejecuciones, 
extrajudiciales colectivas entre 1981 y 1985, 78 por ciento de los, 


cuales murieron en 1982. Se hicieron cargo de los sobrevivientes 
fundaciones evangélicas de ayuda directamente vinculadas con los 
militares y con Ríos Montt, y coordinadas por figuras como la de 
Harris Whitbeck, misionero norteamericano consejero de la Iglesia 
de la Palabra y a la vez ingeniero especialista en construcciones 
militares y técnicas contrainsurgentes, que era representante per- 
sonal de Ríos Montt. Pat Robertson, Bill Bright del campus Gru- 
sade for Christ [Cruzada por Cristo] y Jerry Falwell de Moral Ma- 
jority [Mayoría Moral), promovieron contribuciones en Estados 
Unidos que organizó Gospel Outreach,con el sugerente nombre 
de “International Love Lift” [Ayuda Amorosa Internacional].** 

Los miembros más antiguos, los ancianos, de la Iglesia de la 
Palabra fungieron como consejeros de Ríos Montt y a UdOn a 
dar legitimación moral y religiosa a sus políticas. Cuando se los 
confrontaba con evieleencias de las matanzas de comunidades indí- 
genas enteras, las rechazaban alegando que se trataba de “campa- 
ñas de desprestigio” o las justificaban alegando la necesidad de 
erradicar la “subversión”. Por ejemplo, según el anciano Francisco 
Bianchi, secretario de prensa de Ríos Montt, 


la guerrilla se ganó a muchos colaboradores entre los indios. Porlo tanto 


48 : pits - : d 
Iglesia de la Predicación de la Palabra, ciudad de Guatemala, abril de 1983. 
Citado en Jesús García Ruiz, “Le religieux comme lieu de pénétration politique et 
idéologique au Guatemala”, Revue Frangaise d'Etudes Américaines, núm: 24-25, mayo 
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los indios eran subversivos. ¿Y cómo se combate la subversión? Es claro 
gue había que matar a los indios porque estaban colaborando con la sub- 
versión. Y luego se diría que usted estaba matando a gente inocente. Pero 
no eran inocentes. Se habían vendido'a la subversión.” 


El clamor internacional en contra de las violaciones:en masa de 
lós derechos humanos y las tendencias teocráticas «el dictador 
“vuelto a nacer”. convirtieron a Ríos Montt en una carga para la 
élite guatemalteca: en agosto de 1983 fue finalmente despojado de 
su.cargo por los militares mismos. Es cierto que se trata de un caso 
especial, pero revela el tipo de política que algunos evangelistas 
están dispuestos a poner en marcha, si se da la oportunidad. 

Por otro lado, cabe destacar que también hubo una minoría 
progresista entre los evangelistas que es necesario tomar en con- 
sideración. Por ejemplo, ha habido intentos de desarrollar una 
orientación teológica y pastoral moderadamente progresista una 
especie de “tercer camino”, distinto tanto del fundamentalismo 
conservador como de la teología de la liberación- en algunas ins- 
tituciones evangélicas, como la Fraternidad Teológica Latinoame- 
ricana (Orlando Costas de Puerto Rico u René Padilla de Ecua- 
dor): En contra del fundamentalismo llamaron a una “contextua- 
lización”, esto es, un enfoque de la Biblia que trasciende el litera- 
lismo delos evangelistas estadunidenses e intenta interpretar las 
Escrituras dentro del contexto latinoamericano. Otro intento, aca- 
so'más radical, tuvolugar enel Seminario Bíblico Latinoamericano, 
en San José, Costa Rica, que se convirtió, según los conservadores, 
en un semillero de la teología de la liberación hacia finales de los 
años setenta. Cuando el seminario se rehusó a realizar una purga; 
la. misión evangélica latinoamericana le retiró su apoyo y veinticin- 
co pastores vinculados-a la institución proscrita fueron obligados 
a salir de la Asociación de Iglesias Bíblicas de Costa Rica.” 

Hay también ejemplos interesantes de compromiso evangélico 
activo. con movimientos sociales progresistas. Uno de los mejor: 
conocidos es el Comité para Ayuda y Desarrollo evangélico nica- 
ragúense (CEPAD), que ayudó al FSLN durante la insurrección de 
1978-1979. En octubre de 1979,.tras el triunfo de los sandinistas; 
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CEPAD patrocinó un mitin de quinientos pastores que pedían apoyo; 
para el proceso revolucionario. 

- Pero un caso más importante es el de Brasil, que hoy por hoy: 
alberga la segunda comunidad de evangelistas más grande del mun- 
do (después de Estados Unidos). Ya a principios de los sesenta 
algunos pentecostalistas brasileños participaron activamente -aun- 
que sin el:lapoyo de sus iglesias- en el desarrollo de las Ligas Cam-: 
pesinas, dirigidas por el abogado socialista Francisco Juliáo, y de 
las Uniones de Campesinos, dirigidas por el antiguo pastor vente 
costal Manuel da Conceicáo. En un comentario retrospectivo, Fran- 
cisco Juliio observó que los evangelistas, que citaban siempre al 
profeta Isaías, se encontraban entre los activistas más radicales de 
las ligas.?* Y más recientemente varios pentecostalistas se sumaron 
al Partido delos Trabajadores (PT), entre ellosfiguras tan conocidas 
como Benedita da Silva, una mujer negra de una ciudad perdida 
que en 1993.se convirtió en la candidata del partido a la guberna- 
tura de Río de Janeiro y estuvo cerca de ganar. 

Aunque la mayoría de los evangelistas brasileños votaron por el 
candidato conservador-populista Collor de Melo en la campaña 
presidencial de 1989, nació un movimiento evangélico en apoyo.a 
Lula, el candidato del PT, a cuya cabeza se encontraba Robinson 
Cavalcanti. Un año después, éste ayudó a fundar el Movimiento 
Progresista Evangélico, descrito por uno de sus líderes, Paul Fres- 
ton, en los siguientes términos: “Lo llamamos *'movimiento' porque 
es una asociación informal y suprapartidista. “Evangélico” por- 
que:es conservador y ortodoxo en su teología, al reafirmar la au- 
toridad bíblica y la importancia de la evangelización, la conversión 
y la oración. Y “progresista porque está comprometido con el cam- 
bio social.”** 

Los evangelistas progresistas brasileños se niegan a ser identifi- 
cados con la teología de la liberación o con el catolicismo, izquier- 
dista: el ecumenismo no les interesa y desarrollan su propia teoría 


*Sobre los pentocostales enlas Ligas de Campesinos brasileñas véase Francisco 
Cartaxo.Rolim, Pentecostais no Brasil. Uma inlerprelagao sócio- -religiosa, Petrópolis, 
Vozes, 1985; Regina Reyes Novaes, Os escolhidos de Deus. Pentecostais, tr. abalhadores 
e Ededenia, Río E Jo Marco Zero/1sir, 1985. 

Y Paul Er eston, “Atransformacáo política da comunidade evangélica ou (auaso) 
tudo o.que evangélicos.e partidos progressistas precisam saber sobr e:0. movimento 
evangélico progressista”,-Vespera, 21 de noviembre:de 1993. 
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evangélica, la “el cristianismo integral”, basado en una visión del 
mundo y de los seres humanos estrictamente bíblica. Su influencia 
no puede evaluarse fácilmente, pero parecen tener una audiencia 
que va en aumento, no del todo indisoluble de la crisis provocada 
por varios escándalos de corrupción alrededor de algunos líderes 
parlamentarios conservadores evangelistas. En 1994 una vez más 
convocaron alos evangelistas a votar por Lula, a la vez que pedían 
al candidato de los trabajadores que tomara en cuenta la posición: 
de los pentecostalistas (que son más bien conservadores) en contra 
de la homosexualidad y el aborto y en pro de la educación religiosa 
en las escuelas públicas.** 

¿Cuál es el probable futuro político del evangelismo latinoame- 
ricano? ¿Es posible, como ha sugerido Cartaxo Rolim en lo que 
respecta al pentecostalismo brasileño, que a través de ciertas for- 
mas de práctica social surja un entendimiento de las contradiccio- 
nes sociales entre los creyentes? ¿O que el componente social de 
los evangelistas -principalmentelas capas pobres de la población- 
los obligue tarde o temprano.a confrontar el cambio social? Aun- 
que para él el futuro del protestantismo evangélico en Latinoamé- 
rica es una pregunta todavía sin respuesta, David Stoll concluye su 
estudid: con una evaluación sobria: lo más probable es que “no 
lleguen a.constituir una fuerza social de envergadura para el:cam- 
bio social”.? e 


5% Paul Freston, “Os trabalhadores e os evangélicos”, Teoria e Debate, núm 25, 
agosto de 1994, pp. 23-26. Véase también Boletim: do mer, núm, 1, diciembre de 
1993.La teología evangélica se presenta progresivamente en los libros. de Robinson 
Cavalcanti, A' utopia possivel: em busca de um cristianismo integral, Sáo.Paulo, Editora 
Ultimato, 1993; Paul Freston, Fé bíblica e crise brasileira, Sáo Paulo, ABU; 1993. 

, 55 Cartaxo Rolim,p. 259;.Stoll, p. 331. En un estudio antropológico reciente 
sobre Brasil, john Burdick ofrece uninteresante análisis dela atracción que ejercen 
los pentecostales.entre las capas pobres de la población. Pero.suhipótesis excesi- 
vamente optimista de que “el potencial a largo plazo [del pentecostalismo] para 
convertirse en una religión o en una revolución es mayor que el del catolicismo 
liberacionista” (Looking for God. in Brazil. The progressive Catholic Church: in: urban 
Brazil's teligious arena, Berkeley, University of California: Press, 1993, p. 226) no 
es compartida porlos analistas más recientes. de este movimiento religioso, quienes 
más bien destacan su carácter conservador, autoritario y manipulador. Véase por 
ejemplo André Corten, Le pentecótisme au Brésil: Emotion du pauure et romantisme 
théologique, París, Karthala, 1995, y Jean-Pierre Bastian, Le protestantisme en Amérique 
Latine. Une approche socio-historique, Ginebra, Labor:et Fides, 1994: 


CONCLUSIÓN 


¿ESTÁ ACABADA LA TEOLOGÍA DE LA LIBERACIÓN? 


Confrontada con la contraofensiva conservadora del Vaticano, el 
crecimiento extraordinario de las iglesias evangélicas y el “fin del 
socialismo” en Europa oriental, ¿está acabada la teología de la li- 
beración? ¿Se ha convertido en un episodio del pasado» ¿Ha per- 
dido toda trascendencia social o cultural? Según muchos observa- 
dores, académicos, sociólogos y periodistas la respuesta es sí. ¿Has- 
ta dónde se justifican estas noticias de su muerte? 

No cabe duda que el cristianismo liberacionista se vio afectado * 
por los éxitos espectaculares de la rama conservadora de los evan- 
gelistas entre los pobres latinoamericanos. En algunos sitios, como 
Guatemala, lograron convertir a muchos ex miembros de las co- 
munidades de bases, mientras que en otros el principal impacto 
de las nuevas iglesias parece haber tenido lugar entre las capas 
sociales no organizadas, y en áreas donde no había comunidades 
de bases. Aunque hay excepciones, parece ser que los evangelistas 
han poélido extenderse sobre todo entre las parroquias católicas 
tradicionales, cuya falta de flexibilidad y de vida comunitaria las 
hizo vulnerables a los nuevos competidores en el “mercado reli- 
gioso”. En todo caso, este crecimiento presenta un serio desafío al 
intento delos liberacionistas -católicos o protestantes- de promo- 
ver una cultura de emancipación popular, en la medida en que 
una parte importante: de sus miembros parece estar eligiendo una 
forma de religión tradicionalista no comprometida. 

También es verdad que el nuevo contexto político internacional 
y latinoamericano no ha sido favorable a los cristianos radicales. 
La: caída del llamado “socialismo realmente existente”. enla URSS 
y Europa oriental generó una crisis muy seria en la izquierda lati- 
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y menos vulnerables que muchos otros progresistas. No obstante, 
la derrota electoral del FSLN en las elecciones nicaragúenses de 
1990 fue un golpe terrible, porque la Revolución sandinista se ha- 
bía convertido ensun poderoso fenómeno de inspiración para toda 
una generación de activistas cristianos. 

Considerando estas dificultades y, sobre todo, la hostilidad sis- 
temática del Vaticano (sobre la que'nos extenderemos más adelan- 
te), ¿podríamos concluir, como se ha hecho con frecuencia, espe- 
cialmente desde 1989-1990, que la teología cle la liberación está 
condenada a desaparecer, o que ya ha perdido su apoyo popular? 

Mientras que.el menoscabo del movimiento es una posibilidad 
clara, el pronóstico cle su deceso es, para decir lo menos, demasiado 
apresurado. Recientemente el especialista en religión y política en 
Latinoamérica, Daniel Levine, ha argumentado: 


“Abundan lasnoticias sobre la muerte de la teología dela liberación... Esos 
Obituarios.son prematuros. Interpretan incorrectamente la situación ac- 
tual y reflejan una incomprensión básica acerca de lo que fue yes la 
teología de la liberación. Éstaes descrita en términos estáticos, y su “éxito 
o fracaso”. está íntimamente ligado con la suerte de los movimientos o los 
regímenes «en el.corto plazo. Pero:la teología de la liberación es todo 
menos estática: tanto las ideas como su expresién en grupos y movimien- 
tos se han desarrollado sustancialmente con el paso cle los añes. En todo 
caso, es un error confundir la teología de la liberación con la liberación 
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misma. Esto distorsiona el significado verdadero del:cambio: religioso y 
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político en Latinoamérica, y dificulta captar ellegado que probablemente 
3 EAN : 
aejei) 


La primera evidencia observable es que, como movimiento cul- 
tural y como cuerpo de pensadores comprometidos, la teología de 
la liberacién está viva y sana. Ninguno de los teólogos latinoame- 
ricanos importantes se ha retractado de su posición anterior ni 
aceptado las críticas que Roma les ha hecho. Leonardo Boff ha 
abandonado su orden religiosa y es nuevamente laico, pero ha 
hécho esto nara poder tener mavor libertad de expresién y conti- 
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ferencias significativas entre los diversos teólogos -en particular 
como. vimos antes, entre aquellos que consideran importante lu 
char por la democracia dentro de la Iglesia (los hermanos Boff) y 
los que hacen a un lado los problemas internos de la Iglesia para 
concentrarse en la acción social (Gustavo Gutiérrez)-; pero todos: 
siguen compartiendo un compromiso social básico con la lucha de * 
los pobres por su autoemancipación. : 
Es verdad que ha tenido lugar una evolución, y que han apare- : 
cido nuevas cuestiones y nuevos problemas, nuevas maneras de. 
enfocar la realidad social y religiosa del continente en sus escritos. 
Por ejemplo, muchos dedican mayor atención a la espiritualidad 
y ala religión popular. El concepto de los pobres ha sido ampliado, 
y ahora incluye no sólo.a las víctimas del sistema económico sino 
también a los oprimidos por su origen étnico, indígenas y negros. 
El brete en que se encuentran las mujeres, doblemente opr imidas 
en-las sociedades latinoamericanas, se ha ido tomando:en cuenta 
cada vez más. 
Aunque algunos tienden a quitar importancia al marxismo, 0.2 
reducirlo a una forma más de ciencia social, otros —-como Hugo 
Assmann, Enrique Dussel, Franz Hinkelhammert, Pablo: Richard, 
Jung Mo Sung- han desarrollado, como vimos arriba, una nueva 
relación con el marxismo al incluir el uso de la teoría del fetichismo. 
de las mercancías en su crítica del capitalismo como falsa religión. 
Esta lucha en contra de la raplenda del mercado, concebida por: la 
teoría de la liberación como una “guerra de dioses” entre el Dios 
de Vida cristiano y los Nuevos Ídolos de la Muerte, es la expresión 
más radical y sistemática que haya habido: hasta ahora del. ethos 
anticapitalista? 
: Con todo, la cuestión clave no es la continuidad cle la teología 
¡ de la liberación como un movimiento intelectual, sino sus segui- 
¡dores populares. ¿Hasta dónde sigue teniendo una amplia influen- 
i cla, hasta dónde sigue existiendo el cristianismo liberacionista co- 
i mo movimiento social capaz de movilizar a amplios sectores. de la 
l población? 


9 , a pS s , ¿ 

“En una reciente contribución a-este debate, Enrique Dussel ha publicado un 
libro: trascendente sobre la importancia teológica:del concepto de fetichismo de 
Marx: Las metáforas. teológicas de Marx, Estella IN oa) Editorial Verbo Divino, 
1993. 
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Nos fácil dar una respuesta general. Pero hay acontecimientos E 
«significativos en Latinoamérica que parecen indicar que el fuego 
está lejos de haberse extinguido. 
Por cjemplo: en 1990, un partidario de la teología de la libera- 
ción, el padre Jean-Bertrand Aristide, fue electo presidente de Hai- 
tí, éxito sin precedentes para un líder religioso socialmente com- 
prometido. En realidad, no sélo en Haití sino en otros países lati- 
noamericanos, importantes levantamientos sociiles y políticos ocu- 
rridos durante los años noventa -comwo la rebelión indígena en 
Chiapas- han sido vinculados al cristianismo liberacionista de una 
: forma u otra. Lo menos que puede decirse es que estos inespera- 
»= ¿| dos acontecimientos no encajan por completo con las predicciones 
[de que moriría rápidamente. Examinemos brevemente estas expe- 
riencias. 
o Como. la mayoría ee los países latinoamericanos, Haltí es pre- 
dominantemente católico, aun cuando muchos creventes también 
practican rituales de vudú (la religión afrohaitiana) y pese el re- 
ciente crecimiento de las iglesias evangélicas. En tanto que la mayor 
parte de los obispos haitianos apoyaban la dictadura de la dinastía 
de Duvalier (ya los militares que lo sucedieron en el poder), un 
: cura salesiano empezó a organizar la resistencia popular durante 
lostochenta. Nacido en 1953 .y educado enel seminario salesiano 
(donde descubrió:los escritos de Leonardo Boff), Jean-Bertrand. 
Aristide fue enviado por sus superiores a estudiar en Jerusalén y 
en Montreal. Luego de su retorno a Haití en 1985, pronto se con- 
virtió.en uno de los líderes principales del ti kominote l'egliz: comu- 
nidades de bases cristianas, en criollo. Apoyándose en la Biblia, 
predicaba en su iglesia de san Juan Bosco en Puerto Príncipe (ca- 
pital de Haití) en contra del régimen de Duvalier y sus tontons 
macoutes (grupos de paramilitares) y denunciaba también los privi- 
legios dela oligarquía adinerada, la corrupción del Estado y la 
injusticia social del sistema económico. Acusado de “comunista”, 
negó que. se inspirara en el marxismo, pero insistía en que utilizaba 
los escritos de Marx como cualquier otro instrumento, uno qe 
hubiera sido tonto ignorar. 

En 1986 Jean-Claude Duvalier fue derrocado, pero de inmediato 
un líder militar, el general Namphy, ocupó su lugar. Aristide y sus 
jóvenes seguidores se encontraban entre los principales oponentes 
de la nueva dictadura, que se enfrentó a una creciente resistencia 
popular. Comentando sobre sus acciones años más tarde ,Jean-Ber- 
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trand Aristide dijo: “Actué como un teólogo con el objeto de guiar 
úna lucha política: la irrupción de los pobres en la escena social.” 

El cura rebelde escapó con vida a varios atentados, y su iglesia 
fue incendiada en septiembre de 1988, pero no por ello dejó de 
predicar en contra de los militares y de los tontons. Roma intentó 
enviarlo a Canadá, pero se dio por vencida debido a la oposición 
«militante de ¿1 l'egliz. Finalmente, considerando que el padre Aris- 
tide era culpable de “incitación al odio y a la violencia, así como 
de promover la lucha de clases”, la orden salesiana decidió expul- 
sarlo en diciembre de 1988. En respuesta alas acusaciones, Aristide 
escribió: 


Yo no inventéla lucha de clases. Tampoco Karl Marx. Hubiera preferido 
no conocerla nunca. Esto es posible si uno nunca sale del Vaticano o de 
las montañas de Pétionville [suburbio elegante de Haití]. En las calles de 
Puerto Príncipe, ¿quién no se ha topado con la lucha de clases? No es un 
tema de controversia, sino un hecho basado en la evidencia empírica.* 


En 1990 el régimen autoritario, amenazado por el descontento 
popular y presionado internacionalmente, se vio obligado a con- 
vocar a elecciones. Una extensa coalición popular, Lavalas (Ava- 

lancha), formada por asociaciones de campesinos, comunidades 
“Cristianas de bases, movimientos juveniles y comités vecinales pre- 
sentaron a Aristide como candidato de la oposición radical a la 
élite dirigente: 

Aristide era enormemente popular, ya que combinaba las carac- 
terísticas del liderazgo carismático político tanto como religioso; 
no obstante, durante su campaña insistía en que no era un Mesías 
y no podía obrar milagros: “La gente no debería confiar en mila- 
gros... El único milagro es quela gente cobre conciencia de su 
fuerza y tome su destino en sus propias manos. Deben tomar de 
los privilegiados lo que quieren guardar para sí.”* El 16 de diciem- 
bre de 1990, en la primera elección democrática de la historia ele 
la moderna Haití, Jean-Bertrand Aristide fue elécto presidente: en 
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la primera ronda ganó el 67 por ciento de los votos, a la cabeza 
de ótros diez candidatos, entre ellos Marc Bazin, tecnócrata “de-. 
mocristiano” apoyado por Estados Unidos, que ganó solamente el 
14 por ciento de los votos. La simpatía popular por Aristide era 
tan grande que muchos pastores de las iglesias evangélicas, en una 
reunión antes de las elecciones, decidieron rétirar su apeyo al can- 
didato protestante, el pastor Silvio Claude, a favor del joven cura 
radlical. z 

Esta elección constituyó un acontecimiento sin precedentes, no 
sólo en Haití sino en el continente entero: nunca antes en Latinoa- 
mérica un activista con obvias tendencias izquierdistas había obte- 
nido una victoria tan arrolladora, y nunca antes una figura religiosa 
identificada con la teología de la liberación se había convertido en 
el principal líder de un movimiento popular. 

En septiembre de 1991, el presidente Aristide fue derrocado 
por un golpe militar y obligado al exilio. La mayoría de los obispos 
-con excepción de monseñor Romeélus, obispo de Jérémie- y el 
nuncio papal apoyaron a los militares. De hecho el Vaticano fue 
el único Estado que dio reconocimiento diplomático inmediato a 
las autoridades de facto. Durante los siguientes tres años de dicta- 
dura se impuso una brutal represión sobre los movimientos popu- 
lares y las fuerzas democráticas. Miles de haitianos fueron arres- 
tados, golpeados, torturados o asesinados, y entre ellos muchos 
cristianos, laicos y clérigos, miembros de ti l'egliz, de las comisiones 
de Paz y Justicia o dela asociación: Caritas (un bastión de los cató- 
licos progresistas de Brasil). Entre los más:conocidos estaba el pa- 
dre Jean-Marie Vincent, de la:orden: de los montfortianos: funda- 
dor del movimiento campesino Tétes-Ensemble (Cabezas Juntas), 
y durante varios años director: de Caritas en la ciudad de Cap Hai- 
tien, pedía el regreso de Aristide y se convirtió en una figura pro- 
minente de la oposición popular ala dictadura. Fue asesinado por 
:.los tontons maceutes el 28 de agosto de 1994. 

Tras tresaños de un ineficaz bloqueo económico internacional, 
una intervención norteamericana respaldada por las Naciones Uni- 
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to para hacer un balance de los logros y los defectos de su gobierno. 
Pero lo ocurrido en Haití demuestra que el cristianismo liberacio- 
.nista estaba lejos de haber agotado su potencial para la PE otesta 
social. : 

Otro acontecimiento inesperado fue la rebelión de los Dania 
en Chiapas, México, en enero de 1994: un levantamiento armado 
de varios miles de indígenas, encabezados por una organización: 
desconocida hasta entonces, el EZLN (Ejército Zapatista de Libera- 
ción Nacional). Los zapatistas denunciaron la falta de democracia 
en México, la represión sistemática de las comunidades indígenas 
por los terratenientes, el ejército, la policía y las autoridades. loca- 
les, las medidas agrarias neoliberales (supresión del Artículo 27 de 
la Constitución) y. el Tratado de Libre Comercio entre Estados 
Unidos y el gobierno mexicano. Tomadas por sorpresa, las autori: 
dades intentaron la represión militar y atacaron las áreas insurgen- 
tes, pero, confrontadas con el apoyo en masa de las comunidades 
indígenas.de Chiapas a los zapatistas, se vieron obligadas.a retirarse 
y a negociar con los rebeldes. 

Según los medios de comunicación y el gobierno los zapatistas 
estaban inspirados por la teología de la liberación y lidereados por 
jesuitas, mientras que monseñor Samuel Ruiz, obispo. de. San Cris- 
tóbal de las Casas (Chiapas), fue acusado de ser el “guerrillero. de 
Dios”. Ambas denuncias eran, por supuesto, desproporcionadas. 
¿Qué ocurrió con la Iglesia en Chiapas, y hasta qué punto está 
vinculada con el levantamiento? 

Monseñor Samuel Ruiz, que estudió en la Universidad Grego- 
riana en Roma, llegó a Chiapas en 1965; tras tomar parte en la ..: 
Conferencia de Medellín se convirtió, por varios años, en la cabeza A 
del Departamento de Misiones del Celam. Influido por la teología 

«de la liberación, publicé en 1975 Teología bíblica de. la: liberación, 
que celebra a Cristo como un profeta revolucionario.* Trabajando 
pacientemente en la educación pastoral, con ayuda de jesuitas, 
dominicos y órdenes religiosas femeninas, creó dentro de su dió- 
cesis una vasta red de 7 800 indígenas catequistas y 2.600 comuni- 
dades de bases. Los agentes pastorales ayudaban a elevar la con- 
ciencia de la población indígena y a organizarlos para que lucharan 


E Teología bíblica de la liberación, México, Editorial Jus, 1975: 
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tierras. Monseñor Ruiz apoyó a las comunidades indígenas en su 
confrontación con los terratenientes, especialmente con los ricos 
ganaderos de Chiapas, y también tomó bajo su protección a nu- 
meérosos refugiados guatemaltecos que llegaban al sur de México 
huyendo de la brutal represión militar en su país. 


se lanzó una intensa campaña para destituir al “agitador”. Monse- 
nor Ruiz trató de ganarse el apoyo de Juan Pablo 11 entregándole 
una carta pastoral que contenía las quejas y demandas de los indí- 
genas de su diócesis. Sin embargo, unos meses después, en octubre 
de 1993, el nuncio papal en México, monseñor Geronimo Prigione, 
lo convocó a ira la ciudad de México y.le exigió su renuncia, 
probablemente a petición de las autoridades mexicanas. Mientras 
monseñor Ruiz apelaba esta decisión a Roma ocurrió: la revuelta 
zapatista y el gobierno mexicano, incapaz de suprimir el movimien- 
to, tuvo que llamar a monseñor Ruizcomo 'mediador para negociar 
con el Ejército Zapatista. 

En respuesta a las acusaciones, monseñor Ruiz alegó que la Igle- 
sia cemo tal no estaba vinculada con la insurrección: si algunos de 
sus miembros tomaban parte en el movimiento, lohacían a título 
personal. Dando una explicación de lo ocurrido, dijo en una de- 
claración pública: “La verelad es que los indígenas estaban cansados 
de las promesas del gobierno y consideraron que no quedaba más 


de su paciencia.”” 

En los datos consultados es bastante obvio que ni monseñor 
Ruiz ni sus agentes jesuitas y religiosos fueron los “promotores” 
del levantamiento. Como ocurrió en El Salvador, una mayor con- 


político-religiosa entre una parte importante de la población indí- 
gena. En una segunda etapa, cuadros revolucionarios, -probable- 
mente «de ascendencia marxista, se apoyaron en esta nueva con- 


7 Proceso (México), 10:de enero de 1994, p: 24. 


por sus derechos, en particular porla recuperación de sus antiguas : 


Esta opción, muy concreta y práctica, para los pobres llevó a un. 
conflicto cada vez mayor con las autoridades mexicanas y con las o 
“asociaciones de ganáderos de Chiapas, que acusaban al obispo de 
“agitar a los indios”. Durante la visita del papa a México en 1993 


remedio que tomar las armas. Fueron empujados más allá del límite 


ciencia y el impulso a autoorganizarse crearon una nueva cultura: 
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ciencia social y política y ayudaron a varios miles de indígenas a 
organizarse, con el soporte de sus comunidadés, en fuerzas arma- 
das. La ideología del EZLN no es religiosa y toma sus principales 
referencias simbólicas de la cultura maya. Es cierto, sin embargo, 
que la paciente obra de educación y de facultación de las comuni- 
dades indígenas de monseñor Ruiz y sus catequistas crearon el 
ambiente favorable para el surgimiento del movimiento zapatista. 

Lo mismo cabe decir de un levantamiento indígena menos es- 
pectacular pero igualmente importante que ocurrió en Ecuador 
en junio de 1994. Durante muchos años el sector progresista de la 
Iglesia había ayudado a promover.un movimiento autónomo entre 
los quechuas. El carismático monseñor Leónidas Proaño, obispo 
de Riobamba (Ghimborazo), se «dio:a. conocer en Latinoamérica 
como. “el obispo de los indios” debido a su larga dedicación a la 
justicia social y su apoyo a los indios ecuatorianos desposeídos. 
Con ayuda de 1.300 agentes pastorales, laicos. y clérigos, y de per- 
sonal local, nacional e internacional, construyó una impresionante 
red de parroquias, escuelas, grupos médicos, centros e institutos, 
y en 1982 creó, junto. con-el grupo de líderes quechuas, el Movi- 
miento de Chimborazo (MICH). Monseñor Proaño y sus seguidores 
rechazaban el modelo capitalista de desarrollo porque destruye la 
cultura y la sociedad indígenas, y trató de proponer un modelo 
alternativo, una especie de comunitarismo indígena basado én la 
tradición agraria quechua..Su acción ayudó a las comunidades in- 
dias d.e todo el país a cobrar conciencia de sus derechos y a recla- 
marlos por primera vez en siglos. De esta forma se creé una extensa 
asociación, la Confederación Nacional Indígena de Ecuador (Co- 
naie). Tras la muerte de monseñor Proaño en 1988 fue sustituido 
por un nuevo obispo, monseñor Víctor Corral, que continuó la 
acción pastoral desu predecesor: 

En 1994 el gobierno ecuatoriano emitió una nueva ley agraria 
neoliberal que otorgaba amplias garantías a la propiedad privada 
y eliminaba la distribución dela tierra; también tenía como objetivo 
el completo sometimiento de la agricultura a la lógica exclusiva 
del mercado: las tierrascomunitarias:nodrían ser narceláadas v ven- 
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vas, el MICH, sindicatos de campesinos- y otras fuerzas populares 
se movilizaron en contra de la ley, con el apoye de la Iglesia pro- 
gresista (los obispos conservadores tomaron la partida del sobier- 
no). Durante dos semanas, las zonas rurales de Ecuador se mantu- 
vieron en estado de semiinsurrección: en masa las comunidades 
indígenas cerraron carreteras, detuvieron el tráfico y se manifes- 
taron en las ciudades. El ejército trató en vano de suprimir el mo- 
vimiento arrestando a algunos de sus líderes y enviando tropas a 
abrir las carreteras. Sólo con una guerra civil hubieran podido ser 
aplastados los indígenas levantados. El gobierno se vio forzado a 
dar marcha atrás y a introducir modificaciones sustanciales a la ley 
agrarias 
- La rebelión de los indígenas no fue ni “dirigida” ni “promovida” 
por la Iglesia progresista, el cristianismo liberacionista -represen- 
tado por monseñor Proaño, sus agentes pastorales y su sucesor- 
fue ciertamente un factor decisivo en el desarrollo de una nueva 
conciencia y en la estimulación a la autoorganización entre las co- 
munidades quechuas. 


El reto principal del cristianismo liberacionista es la ofensiva neo- 

conservadora de Roma en Latinoamérica. Esto forma parte, natu- 

ralmente, de un proceso universal de “restauración” de la Iglesia 

católica que conduce a una centralización del poder cada vez más 

autoritaria, a la marginación:o la exclusión de los disidentes ya 
una insistencia doctrinal en la tradición, particularmente en el área 

de la moralidad sexual divorcio, anticoncepción, aborto. La remo- 

ción (en enero de 1995) de monseñor Jacques Gaillot, un obispo 
francés progresista e inconformista; de su sede episcopal -medida 

sin precedentes desde 1945- es últimamente el único signo de 

aumento de la intolerancia y del conservadurismo. 

El arma decisiva en manos del Vaticano en contra de las “des- 
viaciones” y los agentes pastorales “excesivamente politizados” es 
la nominación de obispos conservadores conocidos por su abierto 
antagonismo.a la teología de la liberación. Escogidos por les nun- 


E 
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son designados por Roma para remplazar a los obispos retirados 
o a los que mueren y que selían apoyar la actividad pastoral com. 
prometida socialmente. Varios de estos obispos son miembros del 
Opus Bei, el movimiento archirreaccionario fundado en 1928.por 
el sacerdote español Escriba de Balaguer (recientemente beatifica- 
do en Roma), y conocido por sus amplias conexiones capitalistas. 
y su fuerte participación en el régimen franquista después de la 
guerra. El Vaticano ha nombrado obispos a siete sacerdotes del 
Opus Dei en Perú, cuatro en Chile, dos en Ecuador, uno en Co- 
lombia, Venezuelu, Argentina y Brasil, así como al arzobispo de 
San Salvador, como ya vimos Evidentemente, esta política de Ro- 
ma está creando una situación cada vez más ellfícil para la acción 
de los cristianos liberacionistas dentro de la Iglesia. 

Al mismo tiempo, se han tomado diversas medidas en contra 
de los clérigos.o teólogos radicales, que son o bien expulsados de 
sus órdenes religiosas -como los hermanos Cardenal en Nicaragua, 
o. el padre Aristide en Haití- o bien tan fuertemente sancionados 
que prefieren irse por su propio pie: como Leonardo Boff; en 1992, 
al prohibírsele enseñar y ser destituido de su posición de editor 
del periódico católico brasileño Vozes. Siguiendo esta misma lógica 
represiva, seminarios. conocidos por su espíritu progresista fueron 
simple y llanamente cerrados, como ocurrió en 1989 en dos centros 
brasileños importantes: el II Seminario Regional del Nordeste (Se- 
rene 2) y el Instituto de Teología de Recife (ITER). 

Se le dio un trato especial a CLAR, la Confederación de Órdenes 
Religiosas Latinoamericanas, cuyos documentos y orientaciones 
pastorales liberacionistas lo convirtieron en una especie de alter- 
nativa para el liderazgo del Celam (en manos de conservadores 
desde 1972). : 

En febrero de 1989 Roma condenó “Mundo y Vida”, un proyecto 
de estudios bíblicos en zonas populares elaborado por CLAR, con 
la colaboración de conocidos especialistas latinoamericanos en la 
Biblia (como el brasileño Carlos Mesters). Unos meses más tarde, 
en julio, Roma instaló a un secretario general no elegido.en- la 
dirección de CLAR, violando flagrantemente sus estatutos. 

Al mismo-tiempo, Roma soporta y alienta plenamente a las co- 


* Francois Normand, “La troublante ascension de 1 Opus Dei", Le Monde Xi plo-. 
matique, septiembre de 1995, p. 23. : 
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rrientes conservadoras en el interior de la Iglesia latinoamericana: 
no sólo al Opus Dei, que es principalmente úna red elitista reser- 
“vada, sino a.movimientos de masas tales como Focolari, y sobre 
todo la llamada “Renovación Carismática”, un poderoso movimien- 
to (que cuenta con cuatro millones de miembros en Brasil) de 
religiosidad emocional no comprometido socialmente que predica 
la total obediencia a la autoridad de Roma y cuyos rituales se ase- 
mejan muy de cerca a los de las iglesias evangélicas: cantos, bailes, 
expresiones emocionales, curaciones por la te, oraciones públicas 
y encuentros masivos. 

El objetivo. de esta estrategia general, como vimos, es la “nor- 
malización” de la Iglesia latinoamericana y el desmantelamiento, 
la marginación o la neutralización de su ala radical y liberacionista. 
El Vaticano pretendía que la Conferencia de los Obispos Latinoa- 
mericanos reunida en Santo Domingo (1992) se convirtiera.en una 
especie de parteaguas en la orientación teológica y pastoral de la 
Iglesia continental, un alejamiento de la tradición de Medellín y 
Puebla: hacia la realineación con Roma. Tratemos ahora de hacer 
una evaluación del significado religioso y de las implicaciones so- 
ciopolíticas de este acontecimiento histórico. 

Inevitablemente, hubo una intersección entre las preparaciones 
para la Conferencia cle Santo Domingo y el debate en Latinoamé- 
rica alrededor del quinto centenario del descubrimiento de Amé: 
rica. Dos concepciones distintas se hicieron evidentes dentro de la 
Iglesia: una representada por el Vaticano y la dirigencia del Celam 
(con algunas diferencias entre ellos) y la otra por los teólogos li- 
beracionistas.. : 

En 1984 Juan Pablo 11, durante una visita a Santo Domingo, 
convocó a los cristianos a celebrar la llegada de Colón a América 
como “la más grande y maravillosa acción que se haya dado nunca” 
(citando a León XII en 1892), que podía servir de ejemplo inspi- 
rador para una “nueva evangelización”. A la vez que denunciando 
fla leyenda negra” -que hace hincapié en la violencia y en la ex- 
- plotación en la historia de la conquista española-, el papa recono- 
cía que había “contradicciones, luces y sombras”, en esta historia, 
y que había habido una lamentable interdependencia entre la cruz 
y la espada durante la primera evangelización del continente. A 
fin de cuentas, sin embargo, el hecho importante era que “la ex- 
pansión del cristianismo ibérico trajo a las nuevas poblaciones el 
regalo que estaba en el origen de Europa: la fe cristiana, con su 
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poder de humanidad, salvación, dignidad y fraternidad, justicia y 
amor para el Nuevo Mundo”.*' E 
La dirigencia (conservadora) del Celam no sólamente compartió 
esta valoración positiva del descubrimiento/ evangelización sino que 
la trascendió al suprimir cualquier duda, cualquier matiz o cual- 
quier referencia a “sombras”. En su mensajé del quinto centenario 
de julio. de 1984, signado por:su presidente, Antonio Quarracino, 
su secretario, Darío Castrillón, y otros tres prelados, no vacila en 
- glorificar la conquista española: 
La empresa del descubrimiento, conquista y colonización de América... 
fue la obra de un mundo en el que la:palabra del cristianismo todavía 
tenía un contenido real....La evangelización comenzó de inmediato, eésde 
el momento en que Colón tomó posesión delas nuevas tierras en nombre 
de los: reyes de España. La presencia y la acción de la Iglesia en estas 
tierras, a lo largo de.estos quinientos años, es un ejemplo admirable de 
abnegación y perseverancia, que no necesita argumentos apologéticos pa- 
ra sopesarla convenientemente.?! : 


Mundos aparte de esta suerte de conformismo satisfecho de:sí 
mismo, el cristianismo liberacionista propuso una noción diferente 
del quinto centenario. En julio de 1986, en Quito, Ecuador, tuvo 
lugar la I1 Consulta Ecuménica de la Pastoral Indígena Latinoame- 
ricana; ésta emitió un “Manifiesto Indígena”. fir ido por. repre- 
sentantes de treinta naciones indígenas de trece países del conti- 
nente, con el apoyo del cuerpo católico (CIMI, el Consejo Misionero 
Indígena) y del protestante (CLAL el Consejo Latinoamericano de 
Iglesias). Este documento expresa “un rechazo total de estas cele- 
braciones triunfalistas” y desafía violentamente a la historia ofical: 


no hubo descubrimiento, como algunos-quieren hacernos: creer, sino in- 
vasión, con las siguientes consecuencias: a] exterminio a sangre y fuego 
- demás de setenta y cinco: millones de nuestros hermanos; b] usurpación 
violenta de nuestras posesiones territoriales; c] desintegración de nuestras 
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Monsenor Leónidas Proaño, el “obispo de los:indios” ecuatoria- 
no, celebró este documento como la auténtica voz de los pueblos 
indígenas americanos, para quienes el quinto centenario “no de- 
bería ser objeto de festividades pomposas y triunfalistas, como pre- 
tenden los gobiernos y las iglesias de España, Europa y Latino- 
américa”.*? 
Otro cuerpo que tomó una postura agudamente crítica fue el 
CEHILA, la Comisión para el Estudio de la Iglesia en Latinoamérica, 
cuyos principales líderes (como Enrique Dussel) son conocidos por. 
simpatizar con la teología de la liberación. En una declaración he- 
«cha el 12 de octubre de 1989, CEHILA se disoció enteramente del 
cristianismo de los conquistadores: “Los invasores, para legitimar 
su arrogante pretensión ee superioridad en el mundo, utilizaron 
al Dios cristiano, transformándolo en un símbolo de poder y opre- 
sión... Ésta fue, nosotros pensamos, la idolatría de Occidente.” 

- En vez de celebrar el descubrimiento, CEHILA propuso conme- 
morar las rebeliones en contra de la colonización y la esclavitud, 
de Tupac Amaru a Zumbi, así como la memoria dé aquellos cris- 
tianos qué “escucharon los gritos de dolor y «le protesta, de Bar- 
tolomé de las Casas a Óscar Romero”.1 

Gustavo Gutiérrez contribuyó al debate escribiendo God or the 
gold in the Indies (XVIth century) (publicado en Lima en 1989), un 
excelente estudio teológico e histórico de la lucha de Las Casas 
por la defensa de los Indios en contra de la idolatría del oro de 
los conquistadores. En un artículo escrito ese mismo año, Ocupán- 
dose directamente de la cuestión del quinto centenario, propuso 
que se aprovechara la Conferencia de Santo Domingo como opor- 
túnidad histórica para los cristianos de “humildemente pedir per- 
dón a Dios y a las víctimas de la historia por nuestra complicidad, 
tácita o explícita, pasada O presente, como individuos y como lgle- 

STA : 
La cuestión histórica -consus obvias implicaciones teológicas y 
políticas para el presente-, y en particular la propuesta de “pedir 


172 ¿ESTÁ ACABADA LA TEOLOGÍA DE LA LIBERACIÓN: 


perdón”, fue uno de los temas más controvertidos de la Conferen 
cia de Santo Bomingo. Cargada de un pesado contenido simbólico 
y emocional, se convirtió en objeto. de una batalla abierta entre la: 
Iglesia progresista, encabezada por los obispos brasileños, y la con; 
servadora, fuertemente apoyada por la curia:romana, clamando 
ambas partes tener al papa de su lado: Los principales episodios 
de esta “guerra de dioses” fueron: E 

1] La CNBB brasileña aprobó (entres sus directrices para la con- 
ferencia, adoptadas en 1992) una resolución poderosa y explícita, 
admitiendo que la Iglesia había cometido “muchos errores” duran 
te la primera evangelización de Latinoamérica y pidiendo perdón: 
a la población indígena y negra del continente por su “complicidad 
abierta:o disimulada u omisión con los conquistadores y opreso- 
res”. También reconoció que los errores del pasado “persisten en 
ciertas circunstancias al día de hoy”.!* Otras conferencias episco- 
pales (Guatemala, Bolivia) adoptaron resoluciones similares, 

2] Durante la conferencia (el 17 de octubre de 1992), treinta y 
tres obispos brasileños propusieron una liturgia de penitencia, pi- 
diendo perdón solemnemente a los indios y a los afroamericanos. 
La presidenciade la conferencia (nombrada por Roma) rechazó la 
propuesta y no la sometió siquiera a votación cle la asamblea. 

3] La comisión histórica en funciones durante la conferencia, 
encabezada por el cardenal Goicoechea de Madrid, con ayuda de 
un experto español del Vaticano, el padre Saranayana (miembro 
del Opus Dei), redactó un extenso documento que aplaudía entu- 
siastamente: la “primera evangelización” y no mencionaba el nom- 
bre de Las Casas. Incluía un breve discurso del papa en África en 
donde pedía perdón por el pecado de la esclavitud pero no hacía 
referencia a la opresión de los indios americanos. 

4] Considerado insatisfactorio por la abrumadora mayoría de 
“los conferencistas, ¡el capítulo histórico fue rechazado! Éste es el 
único ejemplo de rechazo global de un capítulo por parte de los 
obispos latinoamericanos. 

5] La comisión histórica produjo.una sección mucho más corta 
(una y media páginas) que mencionaba el sufrimiento y la opresión 
de la. población indígena, pero no incluía ninguna crítica del com- 


15 a pa IO te 
"cub, “Das diretrizes a Santo Domingo”, en Documentos. da. CNB, núm.-48, 
Sáe Paulo, Edicóes Paulinas, 1992, pp. 18-19. 
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portamiento de la Iglesia durante la conquista. 

.6] Irónicamente, mientras los representantes de Roma enla con- 
ferencia y.sus amigos latinoamericanos debatían alrededor del per- 
dón simbólico, el propio papa, de vuelta en Roma tras haber pro- 
nunciado el discurso inaugural de Santo Domingo, dio una audien- 
cia el 21 de octubre en la que pedía perdón a los esclavos indios 
y africanos por las injusticias cometidas con ellos. 

7] En el documento final de la Conferencia de Santo Domingo 

se incluyó una breve referencia a la audiencia del papa -no en la 
sección histórica sino en el capítulo relativo a la pluralidad de cul- 
turas: “junto con el papa pedimos perdón a nuestros hermanos 
- indígenas y afroamericanos”.!* 
Este episodio es representativo de las-tensiones y las con die 
ciones que tuvieron lugar durante la conferencia entre conserva- 
dores y. progresistas, la presidencia -encabezada por el represen- 
tante del Vaticano, el cardenal Angelo Sodano, antiguo nuncio en 
Chile, donde sostuvo relaciones cordiales con el general Pinochet 
y la asamblea, la curia romana. y. los obispos latinoamericanos - 
siendo el papa, como cabría esperar, el árbitro supremo. 

Estas tensiones surgieron también durante los:cuatro: años de 
preparación de la conferencia. Los primeros documentos que hi- 
cieron circular confidencialmente entre los obispos los dirigentes 
del Celam fueron muy criticados por las conferencias episcopales 
locales por su carácter conservador. Estos documentos presenta- 
ban a la Iglesia latinoamericana como la heredera de la epístola 
Rerum-novarum, de León XII (1891), “un mensaje cristiano para 
contrarrestar el grito de guerra del marxismo”. En 1991.se publicó 
el primer texto preparatorio oficial, con el título de Documento con- 
sultivo: su sección histórica acusaba a Las Casas de ser el respon- 
sable de la “leyenda negra” de la colonización española, y en su 
análisis de la situación contemporánea de Latinoamérica rechazaba 
tanto “la mentalidad neoliberal” como “la concepción socialista”. 
Este texto también fue considerado inadecuado (aunque mejor que 
el anterior) por las conferencias episcopales: ellas produjeron con- 
tribuciones escritas, que se reunieron en una colección llamada 


Una presentación muy perceptiva de estos debates puede encontrarse'en 
padre José Oscar Beozzo, A Igreja do: Brasil. De:JoGo XXI a Joúo.Paulo 1L de Medellín 


a.Santo Domingo, Petrópolis, Vozes, 1994, pp. 314-320. 
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Secunda Relatio, y directamente inspiraron el último documento 
preparatorio, el Documento de trabajo, un reflejo relativamente fiel 
de las opiniones comunes de la mayor parte de los obispos latinoa- 
mericanos. Sin embargo, durante la Conferencia de Santo Domin-- 
go, la Comisión de Redacción nombrada por la presidencia prácti- 
camente ignoró el Documento de trabajo y produjo un nuevo texto, 
icon un método y una orientación completamente diferentes! El 
documento final salió de está versión; sustancialmente enmendada 
y corregidá por los delegados. 

¿Cómo valorar el significado esencial del documento? ¿Cerró 
realmente el paréntesis abierto en 1968 por Medellín, poniendo 
fin a la identidad específica de la Iglesia latinoamericana, como 
era el deseo del ala más conservadora de la Iglesia, tanto en Roma 
como en Latinoamérica? Como siempre, el documento era una 
concesión que no satisfizo plenamente ni a las tendencias progre- 

-sistas ni a las regresivas. Entre los teólogos de la liberación hay 
puntos de vista excesivamente diferentes, pero existe una especie 
de consenso de que cuando menos no hubo un rompimiento ra- 
dical con el espíritu de Medellín y Puebla. 

Glodovis Boff es un representante brillante. de la evaluación más 
crítica. Para él, hay muchos rasgos negativos en el documento final 
de la conferencia: el método tradicional de los textos pastorales 
ver, juzgar, actuar”- es abandonado en favor de un acercamiento 
“doctrinal al empezar cada sección con referencias a declaraciones 
hechas por el papa; el lenguaje de la liberación ha desaparecido 
prácticamente y ha sido sustituido por un concepto mucho más 
vago de “avance humano”; se critica la injusticia social, pero no se 
hace referencia al. capitalismo; se denuncia: el crimen, pero no a 
los criminales; los pobres aparecen como objeto de atención más 
que como sujetos de su propia historia; no se hace mención de los 
mártires cristianos, tales como monseñor Romero o-los siete pre- 
dicadores jesuitas de la UCA salvadoreña; no se hace ningún gesto 
público para pedir perdón, y no se da ningún apoyo a Rigoberta 
Menchú en ocasión de la entrega que se le hace del Premio Nobel. 
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social) no desapareció, aunque tomó una forma diferente; se in- 
cluyeron nuevos temas importantes, como la ecología, la deuda: 
externa, los niños de la'calle y el tráfico de drogas. : 

En conclusión, Boff piensa que Santo Deo fue “música la- 
inoamericana tocada en una guitarra romana”: no hubo rompi- 
lmiento con el pasado (Medellin/Puebla) sino una especie de rede- 
ifinición. Sus decisiones pueden ser útiles al “Pueblo de Dios”, pero 
una lectura activa, selectiva, correctiva y creativa del documento 
¿es necesaria.!” 

Gustavo Gutiérrez propone una valoración mucho más positiva. 
¡Para él el aspecto más importante de la Conferencia de Santo Do- 
irigo es su firme reformulación de la opción preferencial por los 
pobres, en continuación de Medellín y Puebla =pese a la conside- 
rable resistencia tanto de dentro como de fuera de la Iglesia. Es 
verdad que no fue fácil llegar a un consenso sobre la cuestión de 
pedir perdón a los pueblos indígenas y afroamericanos por la par- 
ticipación de los cristianos en la opresión y la injusticia que pade- 
cieron durante el siglo XvI y más tarde, pero gracias al papa esto 
acabó por ser aceptado. El documento final hace referencia a varios 
“signos de los tiempos”, que se analizan desde el punto de vista de 
la opción preferencial por los pobres:.el asunto cle los derechos 
humanos (violados también por la pobreza y la injusticia), un lla- 
mado a la “ética ecológica” en contraposición a la moral utilitaria 

e individualista, la condena de la “visión mercantilista” de la tierra 
y de las “estructuras pecaminosas” de la sociedad moderna y el 
llamado a la “economía d.e la solidaridad” en oposición al modelo 
neoliberal, que “ensancha la brecha entre los pobres y los ricos” 
“en Latinoamérica. La pobreza es considerada por Santo Domingo 
como “la plaga más devastadora y humillante que se haya vivido 
en Latinoamérica y en el Caribe”, y todos los cristianos son invita- 
dos a experimentar una profunda conversión personal que los lleve 
a descubrir, “en el rostro sufriente de los pobres, el rostro: del 
Señor”. : 

Gustavo Gutiérrez también percibe algunos defectos: se lamenta 

de ave no se mencione explícitamente a los mártires latinoameri- 
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canos y de que la reflexién sobre las mujeres preparada por un 
comisión durante la conferencia no se incluyera en el documento: 
final. Al comparar Santo Domingo con las conferencias anteriores 
concluye: : E 


Situada en el:mismo-contexto doctrinal y pastoral que Medellín y Puebla; 
pero careciendo del ímpetu profético dela primera y de la densidad teo : 
lógica: dela segunda, Santo Domingo reúne varios.puntos de. la agenda 
que los cristianos latinoamericanos habían empezado a establecer durante: 
los últimos:años. Los nuevos retos están claramente delineados. La fecun: 
didad de las respuestas dependerá... de la recepción que seamos capaces. 
cle dar a los textos de Santo Domingo.!* 


A la. mitad del camino entre estos dos polos opuestos (aun si: 
comparten algunos juicios importantes), muchos teólogos de la ;'.. 
liberación tocan una nota ambivalente. Por ejemplo, Pablo Ri- 
chard, a la vez que expresa un sentimiento positivo en general 
porque Santo Domingo fertaleció la conciencia y la identidad de 
-. ser una Iglesia del sur-, ve la nueva orientación como contradic- 
toria: en la medida en que la nueva evangelización se refleja en la 
teoría cristológica y eclesiológica, tiene un efecto opresor en la 
identidad de la Iglesia latinoamericana y está basada en una especie 
de “fundamentalismo romano” cuyo lenguaje es similar al. de mu- 
chas sectas protestantes de la región; en la medida en que se refleje 
en la práctica del avance humano, la cultura y las opciones pasto- 
rales, será la expresión de la más auténtica y profunda conciencia 
de la Iglesia latinoamericana. La mayor parte del artículo de Pablo 
Richard sobre Santo Domingo es en realidad una selección de los 
mejores pasajes del documento, para que sirva de guía alos agentes 
pastorales progresistas.!* 

De hecho, y ésta es. una visión que comparten los tres teólogos, 
el significado final de Santo Domingo dependerá de la recepción 
y dle la interpretación que le den en los años siguientes las diversas 


13 Gustavo Gutiérrez, “Documento: um corte transversal”, en-Santo. Domingo. 
Ensatos teológico-pastorazs, pp. 55-48. ña 
1 Pablo Richard, “La Iglesia católica después de Santo Domingo”, Pasos, núm. 
44, noviembre-diciembre de 1992; “Las comunidades eclesiales de base en América l 
Larma (después de Santo Domingo)”, Pasos, núm. 47, mayo-junio:de-1993. I 


¿ESTÁ ACABADA LA TEOLOGÍA DE LA LIBERACIÓN? : o 177 


iglesias latinoamericanas. Algunos hechos claves que tuvieron lugar 
después de Santo Domingo, como la elección en 1995 de un con- 
servador (Dom Lucas Moreira Neves) para dirigirla poderosa Con: 
ferencia de Obispos de Brasil -cambio que habrá de tener con- 
secuencias para la Iglesia latinoamericana enterá- parecen indicar 
que el Vaticano tendrá una sólida posición para imponer su propia 
lectura de los documentos de la conferencia. 


En conclusión, es difícil, si no imposible, predecir cuál será el fu- 
turo del cristianismo liberacionista en Latinoamérica. Depende de 
diversas variables desconocidas, como la identidad del próximo 
papa, ola clase. de movimientos revolucionarios que golpearán al 
continente en los años.que vienen. Naturalmente, no puede ex- 
cluirse un debilitamiento, la declinación o incluso la desaparición 
del movimiento, aunque, como vimos, no es el caso por el momen- 
to ni de lejos. Sea como fuere, ya ha dejado su huella, en la historia 
de Latinoamérica durante la segunda mitad del siglo veinte, de 
protagonista decisivo de los levantamientos sociales más importan- 
tes de los últimos treinta y cinco años,. particularmente en Brasil 
y Centroamérica. El cristianismo liberacionista.ha dado forma a la 
cultura religiosa y política de varias generaciones de activistas cris- 
tianos en el continente, la mayoría de los cuales no es probable 
que abandonen sus convicciones éticas y sociales profundamente 
arraigadas. Más aún, ha contribuido al surgimiento de una multi- 
plicidad de movimientos sociales y políticos no confesionales, des- 
de asociaciones locales en las villas miseria hasta partidos de traba- 
Jadores o frentes de liberación, que son independientes de la Iglesia 
y tienen ahora su propia dinámica. El cristianismo liberacionista 
ha plantado una semilla en el semillero de la cultura política y 
religiosa latinoamericana, que seguirá creciendo y floreciendo en 
los decenios siguientes, y que tiene muchas sorpresas preparadas. 


EPÍLOGO 


EE ROJO Y ELNEGRO: LA CONTRIBUCIÓN DE LA CULTURA 
CATÓLICA FRANCESA A LA GÉNESIS DEL CRISTIANISMO 
LIBERACIONISTA EN BRASIL 


INTRODUCCIÓN 


Hacia 1960-1962 comienza a aparecer, en el seno de la Juventud 
Universitaria Gristiana (JUC), y luego en otros sectores de la Iglesia, 
una nueva corriente llamada a la sazón “izquierda cristiana”, que 
va a introducir una manera profundamente original de “ver, juzgar 
y actuar” . Esta experiencia -que tendrá lugar, en condiciones difí- 
ciles, dentro del régimen militar estáblécido en 1964- servirá. de 
inspiración y de punto de partida para la formación del “cristia- 
nismo liberacionista”. 
- Para empezar, ¿por qué nació este movimiento en Brasil? ¿Cómo 
“explicar que tuvo más éxito aquí que en los otros países de Lati- 
noamérica? Existen más comunidades eclesiales de bases en Brasil 
qué en el resto del continente, y en ningún otro país ha ocurrido 
que la mayoría de la conferencia de obispos manifieste, prudente- 
mente, susimpatía por la teología de laliberación. Esta “diferencia” 
es el producto, como vimos antes, de diversas causas históricas, 
pero una de las más importantes es, para nosotros, el lazo privile- 
giado entre la Iglesia católica francesa y la brasileña. Mientras que 
en el resto de Latinoamérica las iglesias locales dependían de las 
iglesias española e italiana, la de Brasil, que no puede recibir ayuda 
suficiente de Portugal, se fue vinculando pr ene a la Igle- 
sia francesa a partir del siglo XIX. : 

Ahora bien, después del siglo XIX Francia es un país donde se 
desarrolla, en el seno del catolicismo, una corriente crítica antica- 
pitalista atraída por el socialismo, que va de Charles Péguy a. la 
CFDT de los años sesenta, pasando por Émmanuel Mounier, los 
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aparecer las corrientes teológicas que llevarán al Concilio Vaticano 
11 (Henri de Lubac, Yves Congar, Christian Duquoc), así como 
otras tendencias de sensibilidad social como los Curas Obreros o 
Economía y Humanismo. No hay nada comparable (salvo excep- 
ciones) en España o Italia. No sorprende, pues, que la Iglesia la- 
tinoamericana más próxima al catolicismo francés sea también 
aquella que conoce la más grande apertura y radicalización. 

La mayoría de los trabajos publicados -en Brasil o en Estados 
Unidos- sobre la evolución religiosa y política del catolicismo bra- 
sileño en el curso de los años cincuenta y sesenta reconocen la 
importancia de las fuentes francesas en el proceso. Por ejemplo, 
según Thomas Bruneau -autor norteamericano de una obra bas- 
tante conocida sobre la formación política de la Iglesia brasileña= 
Acción Católica y la JUC estaban lideradas por 


un grupo joven y muy progresista de miembros del clero, la mayor parte 
de los cuales había estudiado en Europa. Este grupo incluía figuras como 
el padre Henrique Vaz, el padre Luis Sena, el padre Emery [sic] Bezerra, 
los:religiosos Carlos Josaphat y Mateus Rocha y el francés Thomas Car- 
donnel; eran los curas más activos y avanzados de Brasil en ese momento. 
Gracias a ellos se introdujeron en el movimiento los lineamientos avan- 
zados de la teología europea, sobre todo dela francesa, asociada a los 
nombres de Louis-Joseph Lebret, Émmanuel Mownier, M.D. Chenu, Henri 
de Lubac, etcétera.” e 


Sin embargo, hasta ahora no existe, que sepamos, un estudio 
específico sobre el papel de estas fuentes francesas en la orieñta- 
ción que tomó la Acción Católica brasileña. El mío constituye un 
primer intento de sondeo, bastante parcial y fragmentario dentro 
de este amplio espectro, al que deberán segur trabajos más deta- 
llados y sistemáticos: 

Examinar atentamente esta conexión Bancobr asileña no signi: 
fica que uno quiera explicar:la radicalización del catolicismo brasi- 
leño de principios de los años sesenta por la “influencia” de la 
Iglesia francesa. Como subrayaba Lucien Goldmann, la influencia 
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no explica nada; al contrario, ella a: su..vez debe ser explicada por 
ciertas condiciones sociales e históricas que determinan una elec: 
ción.* Los brasileños escogieron, por así decir, sus fuentes, selec-' 
cionaron sus referencias, interesándose sobre todo en las. manli- 
festaciones más radicales y con frecuencia “heterodoxas” del cato- 
licismo francés. "Todo movimiento social y cultural “inventa” en 
cierta forma sus fuentes, su origen, sus profetas e inspiradores, y 
los reinterpreta en función de sus:necesidades. Si hubiera que re- 
sumir en una frase el elemento común de las diversas manifes- 
taciones católicas francesas que serán utilizadas ampliamente en 


Brasil en aquel momento, sería: una crítica ético-religiosa del. capi- 


talismo como sistema “intrínsecamente perverso”. Naturalmente, estos 
textos franceses no fueron leídos y discutidos más que por una 
vanguardia de intelectuales en el seno del catolicismo brasileño: 
los.estudiantes de la JUC (y sus asistentes), los dominicos, algunos 
otros. curas, religiosos e intelectuales laicos, así como un pequeño 
número de obispos. Pero esta vanguardia ejerció, gracias a Acción 
Católica, al Movimiento de Educación de Bases y a otros movimien- 
tos cristianos laicos, una influencia social nada desdeñable. 

El momento de gestación de este cristianismo radical brasileño 
puede ubicarse a fines de los años cincuenta. Examinemos el papel 
de ciertos elementos de la cultura católica francesa en la fermen- 
tación delas nuevas ideas que tuvo lugar en esa época. 


2 Ef: Lucien Goldmann, Sciences humaines el philosophie, París, Gonthier, 1966, 
p. 97: “Es bueno decir aquí, de:una vez por todas, que las mnfluencias de cualquier 
naturaleza no explican gran cosa [...] a.causa de dos realidades evidentes: la elección 
3. las deformaciones, Precisemos: en. cualquier momento de la historia todo escritor 
y todo pensador e incluso'todo grupo social encuentra a su alrededor un número 
considerable de ideas, de posiciones religiosas, morales, políticas, etc., que cons- 
tituyen un número igual de influencias posibles, debido.a.las cuales elegirá un solo 
sistema, our reducido: número: ce sistemas cuya influencia recibirá realmente [...] 
Por otra parte, la actividad del sujeto individual y social se ejerce no solamente en 
la elección de:un pensamiento:con el quese identifica; sino también en las trans- 
formaciones que éste le hace sufrir.” : 
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LAs FUENTES FRANCESAS: 
El movimiento Economía y Humanismo y el padre Lebret 


Después de su primer viaje a Brasil en 1947, donde había impartido 
un curso de dos meses sobre Introducción de la Economía Huma- 
na, en la escuela de sociología y política, el padre Lebret ejerció 
una influencia creciente en los medios católicos brasileños. La filial 
de Economía y Humanismo fundada en 1948 en Sáo Paulo -con 
un nombre de resonancia terriblemente tecnocrática: Sociedad pa- 
ra el Análisis Gráfico y Mecanográfico Aplicado a los Complejos 
Sociales (SAGMACS)- organizará, conla participación activa de Le- 
bret, varias encuestas socioeconómicas sobre el terreno en 1952, 
1955, 1957 y 1959. Esta filial será uno de los principales vectores 
de la penetración del “tercermunclismo :católico” de Lebret* en 
Brasil, con sus escritos algunos d.e los cuales fueron traducidos al 
portugués, a cargo de la editorial de los dominicos brasileños, Duas 
Cidades: Pricipios para a agao (Sáo Paulo, 1952), Dimensoes da.cari- 
dade (Sáo Paulo, 1960), Renovar o exame de consciencia (Sáo Paulo, 
1960), Suicidio ou sobrevivencia do Ocidente? (Sáo Paulo, 1960), Ma- 
nifesto pour uma civilizacáo solidaria (Sáo Paulo, 1961).* 


Los textos y las conferencias de Lebret se sitúan dentro de la 


corriente “desarrollista” que predominaba entonces en Brasil, pero 
ellos le. dan una: coloración:mucho más. social, insistiendo. en el 
problema d.ela pobreza y en las condiciones infrahumanas de vida 
de las poblaciones ele las villas miseria de Río de Janeiro y de Sáo 


% Tomamos este término del excelente libro de Denis Pelletier “Economie el 
Humanisme”. De.['uto pie communautaire au.combat pour le tiers monde 1941-1966, 
París, Cerf, 1996. Hay enesta obraun capítulo entero dedicado alas investigaciones 
de la SAGMACS y a la implantación en Brasil cle Economía y Humanismo. 

* Las informaciones sobre los viajes de Lebret a Brasil nos las proporcionó M. 
José Santa Cruz (entrevista con el autor, 5: de octubre de 1988), que ala sazón era 
miembrodela orden delos dominicos, administrador dela librería y dela editorial 
Duas Cidades y amigo cercano del padre Lebret. La lista de las obras de Lebret 
en portugués se encuentra:en el Boletín de. la Biblioteca Padre Lebret, de SáoPaulo, 
5, marzo-abril de 1986. Según Denis Pelletier, la edición brasileña de Suicide ou 
survivance de l'Occident?, de cinco mil ejemplares en 1960, se. agotó en unos pocos 
meses (op. cit., p. 676). Otras. obras fueron traducidas más.tarde, pero nos ceñimos 
aquí al periodo 1950-1962, que es el de la génesis de la “izquierda cristiana” en 
Brasil. E 
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Paulo. Contrariamente a los otros ideólegos del “desarrollo”, llega 
al extremo de poner en tela de juicio la lógica misma del capitalis- 
mo. Por ejemplo, en una conferencia dictada en a Paulo en agos" 
to de:1954, afirma: 


Para algunos la economía humana es como una economía purificada en 
laque se busca'atenuar los defectos del régimen capitalista en sus diversas 
fases. Se aplica la panacea de lo social [...] Pero el régimen continúa por 


sí solo produciendo la miseria humana y la enajenación. El paliativo de 


lo social, que se*dirige sobre todo a los efectos, demuestra ser ineficaz 
delante de la extensión de los males sociales y no detiene los impulsos 
revolucionarios [...] Enveze e actuar sobrelos malessociales, es necesario 
atacar sus causas, todas sus causas.* 


Economía y Humanismo tendrá un impacto duradero en el pén- 
samiento del obispo de Río de Janeiro Dom Helder Cámara, quien 
veía a Lebret como un verdadero profeta, y en los intelectuales * 
católicos conocidos como Alceu Amoroso Lima y Candido Men- 

“des; entre sus partidarios están también los dominicos, sobre todo 
en Sáo Paulo -como fray Benvenuto Santa Gruz, el principal cola- 

borador brasileño de Lebret, o el teólogo y especialista en la Biblia 
“fray Gorgulho- y los principales cuadros de laJUC desde los inicios 
de los años cincuenta (Plinio de Arruda Sampaio, Francisco Whi- 
taker) hasta 1958-1960 (Luis Eduardo Wanderley y Vinicius Cadei- 
ra Brandt). Propone alos jóvenes jucistas salir de los muros de la 
universidad para indagar sobre la vida de los trabajadores y de los 
habitantes de las villas miseria. Lebret dialoga igualmente, en el 
convento de los dominicos, conlos más importantes representan- 
tes. intelectuales de la izquierda no comunista -o, mejor, para uti- 
lizar su propia definición, no staliniana-, como Antonio Candido, 
Mario-Pedrosa,:Azis Simáo, Josué de Castro, Paulo Emilio Salles 
Gomes." 

Lebret tuvo también un papel decisivo al contribuir a “desata- 
nizar” el marxismo a los ójos de muchos católicos brasileños. En 
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varias de sus obras, y en sus conferencias dictadas en Sáo Paulo, 
los análisis marxistas son presentados objetivamente eincluso, has- 
ta cierto punto, valorizados. Es el caso, por ejemplo, del curso de 
economía humana que dictó en la escuela libre de sociología y 


política de Sao Paulo en abril de 1947, donde el marxismo se des- 
cribe en los siguientes términos: 


No. esni una teoría sin consistencia ni ura organización sin pensamiento. 
Es la expresión en parte admirable y ei parte dudosa de una corriente 
bien caracterizada de aspiraciones de multitudes desorientadas que quie- 
ren retomar la esperanza [...]. El mayor número de reproches que se le 
hacen caen.a un lado; pocos hombres se han tomado el tiempo de anali- 
zarlo con seriedad; demasiado pocos son capaces de corregir sus desvia- 
ciones y sus defectos.” : 


En ¿Suicidio o supervivencia de Occidente? va más lejos; en un ca- 
pítulo titulado “El marxismo como crítica del capitalismo”, retoma 
por su cuenta el análisis marxista del plusvalor como fundamento. 
de la explotación del trabajador, así como el estudio de las contra- 
dicciones de la producción capitalista, “cuya finalidad [...] es pro- 
ducir dinero y no satisfacer necesidades”. Lebret subraya que la 
crítica del capital como “dinero que fructifica” recuerda las posi- 
ciones tradicionales cle la Iglesia, y reconoce que las críticas que 
hizo Marx del capitalismo (y las que hizo Lenin del imperialismo) 
són exactas en parte. Por supuesto, Lebretno tenía ni gota de mar- 
xista: la civilización de fraternidad con que soñaba rechazaba tanto 
el capitalismo como el socialismo. Pero, como subraya José Santa 
Cruz, contribuyó en mucho a liberar a los intelectuales y: a los 
estudiantes católicos del miedo al marxismo.* 

Según Francisco Whitaker, quien fuera presidente de la JUC bra- 
sileña de 1954 a 1955, por la influencia de Lebret los estudiantes 
católicos:adoptaron, en sus documentos de 1954, el concepto de 


L.J. Lebret, L'économie humaine, curso impartido en la Escuela Libre de Cien- 
cias Sociales v Políticas de :Sáo:Paulo.-1947:mimeoorafiado: 
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.de su futura radicalización. Lebret sustituyó así, durante los años 
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pecado social, que habría de constituir un punto de partida esencial 


cincuenta, a Jacques Maritain como fuente de inspiración de los 
medios católicos más abiertos. Siempre según Whitaker, la JUC y, 
de modo general, la Acción Catélica brasileña se dividieron en el . 
curso de esos años en dos tendencias divergentes: la de los discí: 
pulos de Maritain, que se convertirán en demócratas cristianos, y 
la: de los discípulos de Lebret y Mounier, que tomará el camino 
del socialismo.” 


El socialismo. personalista de Emmanuel Mounier 


Los escritos de Mounier se conocían en Brasil gracias a una reco- 
pilación de textos publicada en Portugal en 1960: Emmanuel Mou- 
nier. Textos escolhidos (compilado por Joáo Bénard da Costa, Morais, 
Lisboa). En Brasil, La petite peur du xx* siécle es uno de los pocos 
libros traducidos antes de los años sesenta (Sombras de médo sobre 


o.século xx, Río de Janeiro, Agir, 1958). Sin embargo, muchos inte- 


lectuales y estudiantes cristianos que entendían francés leyeron sus 
obras durante los años cincuenta: 

Lo que impacta a los lectores católicos brasileños de Mounier 
es ante todo su crítica radical del capitalismo como sistema funda- 
do en el anonimato del mercado, la negacién de la personalidad. 
y el “imperialismo del dinero”; una crítica ética y religiosa que 
conduce a la búsqueda de una alternativa, el socialismo persona- 


- lista, que reconoce que “tiene mucho que abrevar del marxismo”.!” 


Para muchos jóvenes católicos brasileños delos años cincuenta 
el socialismo de Mounier se presenta como.una alternativa para la 
democracia cristiana de Jacques Maritain. Como cuenta Luis Al- 
berto Gomez de Souza, dirigente de la UC de 1956 a 1957 (y: amigo 
cercano de Gustavo Gutiérrez), “descubrí a Mounier al leer Feu la 
chrétienté y abandoné a Maritain”. Alfredo Bosi, otro intelectual 
católico conocido, subraya también la importancia para su evolu- 


* Entrevistas del autor con Francisco Whitaker,-27 de noviembre de 1986 y-16 
de septiembre de 1988. Como la mayoría delos miembros dela izquierda cristiana 
de esta época, Whitaker pertenece hoy al Partido de los Trabajadores brasileño. 

EM ounier, Feu la chrétienté, París, Seuil, 1950, p- 52. 
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ción política de la polémica entre Mounier y Maritain, agregando: 
“Defendía un socialismo cristiano y haCía propuestas en contra de 
la propiedad que iban mucho más allá de la democracia cristiana, 
que respetalea la propiedad privada”.!' 

En su libro sobre la historia de la JUC brasileña, Luis Alberto 
Gomez de Souza recuerda que desde 1953 hizo publicar, en el 
boletín de la JUC de Belo Horizonte, dos extractos de Feu la chré- 
-tienté, con una nota que presentaba « a Mounier como “el autor que 
ha influido de la manera más profunda en la juventud de Acción 
Católica en Francia, Canadá y Bélgica” . El título escogido para esta 
selección de textos era: “Le temporel, sacrement du royaume de 
Dieu”, y contenía los célebres pasajes donde Mounier rechaza la 
distinción entre una historia sagrada y una historia profana para 
afirmar que existe: una sola historia, la de la humanidad que avanza 
hacia el reino de Dios. Rechazando a Maritain, los militantes de la 
'juc: de Sáo: Paulo y Belo Horizonte escogieron, .con Mounier, un 
camino que los conduciría progresivamente hacia un compromiso 
personalista y socialista. Pero es sobre todo hacia fines de los años 
cincuenta cuando comienza a jugar un papel decisivo para toda 
una generación: según el padre Henrique Lima Vaz, uno de sus 
principales asistentes de la JUC, a principios de los años sesenta 
Émmanuel Mounier era “el maestro más seguido: por la juventud 
“católica brasileña”. 

Si bien una parte del clero: lo percibía como una alternativa 
cristiana aceptable frente al marxismo, para muchos jóvenes mili- 
tantes el socialismo personalizado había:sido la introducción ne- 
cesaria al socialismo:a.secas y a veces una etapa en la evolución 
hacia el marxismo: 


Entrevista con Luis AlbertoGomez de:Souza, 29 de septiembre de 1988, y 
con Alfredo Bosi, 12 de. octubre de 1988: Este último. menciona, entre las obras 
de Mounier que leyó en esa época, Les certitudes difficiles, De la propriété capitaliste 
a la propriété communautaire, Le personnalisme, así como la revista Esprit. Publicó 
artículos sobre Lebret y Mounier en-el diari io de:la izquierda. cristiana, Brasil Ur- 
genie. 


“ L.A. de Gomez Souza, Op. cito, p: 156. : y H.de Lima Vaz, “Lá jeunesse brési- 
lienne:4 lheure des décisions”, Perspectives de catholicilé, 4, 1963, p. 288. 
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La orden de los dominicos, Congar, Chenu, Cardonnel, los curas obreros. 


Los vínculos profundos entre la orden delos predicadores francesa 
y brasileña son un vector estratégico en la constitución de un nuevo 
campo religioso en Brasil. La presencia de misioneros franceses 
en ese país y de seminaristas brasileños en los grandes centros de 
dominicos en Francia (Saint-Maximin, Saulchoir) garantiza una in- 
tensa circulación entre los dos países. 

Ahora bien, como ya se sabe, la orden delos dominicos franceses 
era en los años cincuenta la avanzada del catolicisnio francés: es 
ella la. que defenderá, en 1952-1954, alos curas obreros (entre ellos 
muchos dominicos) atacados por Roma -=lo que le valdrá el castigo 
de los tres provinciales y la condena de sus teólogos más conocidos, 
los padres Chenu y Congar.!* 

Congar, Chenu y otros dominicos (Christian Duquoc) eran cui-: 
dadosamente leídos y estudiados en los seminarios dominicanos 
de Brasil y constituían una parte sustancial de la cultura religiosa 
de los capellanes dominicos que habrían de aconsejar, orientar y 


“tomara su cargo” a la JUC. La nueva concepción del papel de los 


laicos en la Iglesia, introducida por Yves Congar en Jalens pour une, 
théorie du laicat, sirvió sin duda para legitimar, entre esos capellanes 


y entre los jóvenes militantes católicos, la importancia y la autono- 
mía de este movimiento en relación con la jerarquía.!* : 


La voluntad de la izquierda católica brasileña de comprometerse 
codo:.con codo con los trabajadores tuvo una importante fuente 
de inspiración en la experiencia francesa de los curas Obreros, que 
dio a conocer la obra de M.D. Chenu -en especial Pour une théologie 
du. travail (París, Seuil, 1954)- y sobre todo gracias a la presencia 
en Brasil de numerosos misioneros clominicos que participaron en 
esta iniciativa. 

Pocos dominicos franceses legados a Brasil tuvieron tanto im- 


IS éacée nero resnecra oliva de Énvle Pánlat T7no Ñoliso óhrantón Chin cément 
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pacto sobre la izquierda católica come Thomas Cardonnel. Su bre- 
ve estancia =-de diciembre de 1959 a fines de 1961- electrizó la 
atmósfera y contribuyó a radicalizar los ánimos. Sus prédicas de 
estilo profético, sobre temas como el dinero y la pobreza, y sus. 
lisas con los jóvenes de la JUC lo pusieron en conflicto con la je- 
rarquía brasileña, sobre todo con monseñor Jaime de Barros Cá- 
mara, el obispo conservador de Río de Janiero. Charles Antoine, 
en su historia de la Iglesia brasileña contemporánea, lo presenta 
como uno de los hombres que marcaron el comienzo del nuevo 
decenio y contribuyeron al gran giro que habría cle dar la juventud 
brasileña?” 

Algunos de sus artículos y de sus conferencias en Brasil serían 
publicados luego en Francia: Cardonnel denuncia la “blasfemia 


“estructural” que representa el contraste entre las chozas infames 


de:las favelas y “el lujo insultante de los bancos”, esos “palacios 
súntuosos donde se acumula el dinero”. En la celebración del pri- 
mero de mayo insiste en la solidaridad cle los cristianos con la 
emancipación cle los obreros: “Los trabajadores deben unirse en 


contra del poderío. en contra de la ambición humana de dominar 


a los demás, y la cólera de los pobres, capaz de asumir una sana 
violencia, puede traducir concretamente la exigencia de un mundo 
dé amistad entre los hombres.” Criticando las formas integristas 
de la religión —para las cuales Dios es el garante de todas las jerar- 
quías-, no teme rendir homenaje a la crítica marxista: “Porque 
Marx y Engels encontraron que la religión siempre fue así, porque 
una multitud de hombres descubren que es efectivamente así, la 
denuncian justificadamente como la fuente de las enajenaciones. 
Ella despoja al hombre de su sustancia, de su dignidad, lo obliga 
aapartarse de sí mismo, de su humanidad, ella lo hace un extraño 
para símismo.” En fin, anticipando un tema esencial de la teología 
de la liberación, celebra el Éxodo como la demostración profética 
dela “posibilidad constante de revertir el falso orden eterno”. La 
Biblia nos enseña que “la liberación de los hombres es posible 
puesto que el pueblo más humillado de todos los pueblos de la: 


tierra maca dela anredcán a la liherrad” 10 
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Los artículos de Cardonnel se publican en 1960 en el periódico 


del movimiento estudiantil de Río de Janerio (dirigido por una 
coalición de la JUC y la izquierda), O Metropolitano, y reeditados en 
1962 en una recopilación, Cristianismo hoje, realizada por dos diri- 
gentes de la JUC, Luis Alberto Gomez de Souza y Herbert]. Souza. 
Uno de estos textos, especialmente radical (que no será incluido 
en la versión francesa de sus sermones), tendrá un impacto con- 
siderable en la izquierda cristiana brasileña. Intitulado “Dios no es 
un mentiroso como una cierta paz social”, en él afirma: 


No podemos insistir nunca suficientemente en la necesidad de denunciar 
la. armonía natural, la colaboración de clases. Dios no es.así de deshonesto, 
así de mentiroso como un cierto tipo de paz social que consiste en la 
aceptacién de toda injusticia como algo natural. La violencia no es sola» 
mente un hecho que se dé en las revoluciones: También caracteriza al 
mantenimiento de un cierto orden.!? 


En julio de 1960, Cardonnel participa en una reunión con el 


padre Henrique Lima Vaz, S], de los dirigentes de la JUC, del pe- 


riódico estudiantil O Metropolitano (Vinicius Caldeira Brandt, Car- 
los Diegues) y de los intelectuales católicos (Raul Landim, Antonio 
Octavio Cintra), con vistas ala fundación de un equivalente brasi- 
leño: de la revista Esprit. El intento fracasa momentáneamente, y 
el proyecto se realizarámucho después, en 1966, con el lanzamien- 
to de la revista Paz e Terra.'* 

Los artículos y conferencias de Cardonnel van a desencadenar 
una violenta polémica, contribuyendo así a la separacién, entre 
“progresistas” y “conservadores” en la opinión católica brasileña; 
constituyen una ruptura explícita con el principio de la armonía 
social de la doctrina de la Iglesia, por su franco reconocimiento 
de la lucha de clases como un “hecho”. Estrepitosamente denun- 


103. Véase también sus memorias cle la visita que realizó a Brasil en su libro Ce 
Dien dont nous vivons, París, Éditions de l'Épi, 1963, pp. 82:83. 

"Fray Cardonnel, “Deus náo é-táo mentiroso como certa Paz Social”, en H.J. 
Souza, Cristianismo hoje, RÍO de Janeiro, Editorial Universitaria, p. 21. Los historia- 
dores dela izquierda cristiana (E.. de Kadt, Thomas Bruneau) mencionan este 
ar tículo, que sin duda sacudió la imaginación cle sus contemporáneos. 

13 Tosé Oscar Beozzo,.op. cit., p. 109. 
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ciados por el ideólogo catélico conservador Gustavo Corcao, serán 
recibidos con entusiasmo por los jóvenes militantes Jucistas. Final 
mente, en 1961, la jerarquía brasileña hará que sus superiores lo 


hagan volver a Francia. se 


El “Marx” de Jean-Yvez Calvez. 


En 1959, una editorial portuguesa traduce y publica en dos :vOlú- 


menes la obra monumental de Jean-Yvez Calvez, S], sobre el: pen- 


samiento de Karl Marx. Este libro será ávidamente estudiado por 


toda la generación de religiosos y militantes laicos reunidos: alre- 
dedor:de la Acción Católica brasileña. 

La obra de Calvez pretendía ser a la vez una presentación obje- 
tiva y fiel de la teoría filosófica, política y económica del autor de 


El capital y una crítica matizada de ella en nombre del pensamiento 


cristiano. Como observa el mismo autor, lo que intentó fue resti- 
tuir, con la mayor coherencia, el razonamiento de Marx, siguién- 
dolo paso a paso en sus investigaciones y tomando en serio sus 


críticas de la enajenación y de la explotación capitalista, señalando 


a la vez, en último análisis, las contradicciones en el seno de este 
pensamiento.” 

Esta libro llega a Brasil exactamente en el momento en que un 
número creciente de jóvenes y de intelectuales cristianos comien- 
zan a interesarse cada vez más en Marx: Muchos de ellos descubri- 
rán a este autor gracias al libro de Calvez, que será ampliamente 
utilizado por algunos instructores en el convento de los dominicos. 
Según el testimonio de Yvo do Amaral Lesbaupin (a la sazón no: 


«vicio dominico), con frecuencia se leía “saltando” las secciones crí- 


En otro pasaje del artículo mencionaco, Cardonnel escribió: “Antes de tomar 
una postura delante de una ideología de la lucha de clases, es necesario recoñocer 
el hecho.de la lucha de clases. Los trabajadores de la:ciudad y el campo no tienen, 
propiamente hablando, la iniciativa de este combate, que les es prácticamente 
impuesto por los detentadores- del capital y del poder” (Cristianismo hoje, op: cil., 

p-21. Véase a este respecto los comentarios pertinentes de Marcio Moreira Alves, 
L'Éntis et la politique au Brésil, París, Cerf, 1974, p- 120, y Emmanuel de Kadt, 
Catholic radicals in Brazil, p. 64. 

sean: -Yves Calvez, O pensamento de Karl Mars, Porto, Livraria Tavares Martins, 
1959, vol..1, pp..336,338, 474. : 
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ticas y a a estudiar la exposición —notable- del pensa- 


: miento: marxista.* 

Tenemos aquítun ejem] alo, casi ideal. típico, de esa lectura:creativa 
que selecciona fuentes y las reinterpreta en los términos de una 
nueva problemática, más radical. Una obra que pretendía ser, en 
último término, uña crítica de las ideas de Marx -y del intento por 
parte de algunos, como Henri Desroche, de reconciliarlas con el 
cristianismo-= acabó por servir de introducción al marxismo para 
toda una generación de jóvenes católicos brasileños. Más que de 
“influencia”; es decir, una relación de un solo sentide entre un 
emisor y un receptor, habría que hablar aquí de diálego con una 
obra, en úna dialéctica de la recepción que conduce a que la proble- 
mática se revier ta. 


Los autores y los movimientos franceses que hemos examinado 
hasta aquí están lejos de ser los únicos que influyeron en la evolu- 


cién de la Iglesia brasileña. Se podría mencionar a muchos otros: 


¿Charles Péguy, precursor de un socialismo cristiano; Teilhard de 

-Chardin, gracias a su concepto de “socialización” (que será refer- 

«mulado en términos mucho más políticos por los brasilenos; Henri 
de Lubac, sobre todo por sus escritos acerca del papel de los laicos; 
la recopilación de textos económicos de la Iglesia hecha por ].-Y. 

-Calvez y J. Perrin (Église et société éconemique); el abate Pierre; Voi- 
llaume, etc. Un estudio más detallado, si no es que exhaustivo, 
debería tomar en consideración el papel de este conjunto de fuen- 
tes diversas y.a veces contradictorias: 


LA REINTERPRETACIÓN BRASILEÑA DE LA CULTURA CATÓLICA 
FRANCESA (1959-1962) 


El'papel motor de la jUC brasileña 
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cristiana en Brasil y, en cierta manera, fue la precursora de aquello 
que se convertiría en la teología de la liberación. El pensamiento 
católico francés fue sin duda uno de sus ingredientes más impor- 
tantes en la preparación eel coctel explosivo que constituye, a fines 

«de los años cincuenta, la ideología jucista brasileña. E 

Uno de los primeros documentos que anuncia esta transforma- 
ción fue el informe presentado en 1959 en la conferencia de la JUC 
por el asistente de Recife, el dominico Almery Bezerra, con el título 
“De la necesidad de un ¡ideal histórico”. Mas si bien es evidente 
una tendencia general de la avanzada del catolicismo brasileño a 
.remplazar a Maritain por Lebret y Mounier, también nos enfren- 
tamos a la paradoja que representa la referencia central, en este 
texto, al concepto de “ideal histórico”, directamente tomado de 
L'humanisme intégral (1936) de Jacques Maritain. Nos enfrentamos 
de nuevo con un uso heterodoxo de términos y de conceptos eu- 
ropeos: como subraya Luis Alberto.Gomez de Souza, este docu- 
mento se sitúa en un proceso de ruptura en el curso del cual “las 
mismas expresiones de un autor son empleadas en un sentido en- 
teramente diferente de aquel para las que fueron creadas”. Al- 
mery Bezerra no era ni “maritainiano” ni partidario de la demo- 
cracia cristiana: simplemente, necesitaba un concepto que le per- 
mitiera orientar el debate hacia las cuestiones históricas concretas 
y la necesaria transformación social. : 

Una etapa suplementaria y mucho más radical en la reinterpre- 
tacién de la expresión de Maritain está representada por un elocu- 
mento redactado por un grupo dé militantes de la ¡uc de Belo 
Horizonte (entre otros Herbert J. Souza, “Betinho”), en nombre 
de la región centrooeste del movimiento: “Algunas líneas directri- 
ces para un ideal histórico cristiano para el pueblo brasileño.” Este: 
texto, presentado ante la conferencia llamada de los Diez Años de 
la juc:(1960), era, como subraya Marcio Moreira Alves, “un trabajo 
totalmente diferente de todo lo que la JUC había producido hasta. 
entonces, porque casi no abordaba las cuestiones religiosas, sino 
que giraba alrededor de problemas políticos y econémicos”. : 

Al proponer la reforma agraria, el combate a los monopolios 


. desde santo Tomás de Aquino hasta Maritain, pasando por Pío 
-XIL pero'en función de un objetivo que rebasa con mucho la doc-: 


planificación de la economía nacional [...]. Observación: la planificación de la eco- 


. leviatanes trascendentes, escindidos de las personas, que son-las empresas capita- 
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programa revolucionario”, que provocó “una sorpresa gigantes- 
cares 

Fl documento de 1960 se refiere al texto de Almery Deseo 
pero da al término “ideal histórico” un contenido musho más. con- 
creto: que éste. Entre los autores citados se encuentra de todo, 


trina social de la Iglesia. 

Es evidente que ciertas referencias católicas tienen ante tóda . 
una función o pero en otros casos se trata efectivamente 
de conceptos que “trabajan” en la trama íntima del texto. El ejem- 
plo «más importante es el personalismo de Mounier, presente no 
solamente por las citas sino como problemática central de todo el: 
documento, en especial en su sección económica.** 

Un: año: más tarde,el DCE (Directorio Central de Estudiantes) 
dela PUC (Pontificia Universidad Católica) de Río de Janerio,. pre- 
sidido por un dirigente dela JuC,:Aldo Arantes -que pronto habría 
de convertirse en el primer presidente jucista de la UNE (Unión 
Nacional de Estudiantes) y por. ello sería excluido de la JUC por la 
jerarquía. de la Iglesia-, publica. un “Manifiesto”: de carácter.a.la 
vez filosófico, teológico: y: político. El padre: Henrique Lima Vaz, 
SJ, filósofo de formación hegeliana, cercano a los autores de este 
texto, observa que en él se encuentra la inspiración de pensadores u 
como Congar, Chenu, de Lubac, Teilhard de Chardin ee sobre todo ip 
Émmanuel Mounier, explícitamente citado.” Pp 

E 
C 
b 


EA Marcio Moreira Alves, L Eglise et la politique au Brésil, p. 120. Para un análisis 


más 5 detallado véase supra, el capítulo sobre la Iglesia en Brasil. 

* Por ejemplo: “111. Sustitución de la economía anárguica, fundada en la ganancia, 
por una economía organizada en las perspectivas totales de la persona [É. Mounier,; Le 
personnalisme, op. cit., p. 120]. Esta línea directrizimplica, entre otras medidas, la 
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nomía brasileña deberá, sin duda, normarse también siguiendo los principios del 
personalismo cristiano [...] 1v. Eliminación del anonimato de la propiedad capitalista, 
en la forma de.las grandes y poderosas sociedades anónimas; eliminación de los 


listas; en el dominio:entero de lo económico deberá remplazarse este anonimato, 
esta trascendencia, por instituciones fundadas en la responsabilidad personal.” Cf. | 
Regional Centro-Oeste, “Algumas diretrizes de um ideal histórico cristáo parao 
povo brasileiro”, en:Luis Gonzaga de Souza Lima, Evolugáo política dos católicos e 
da lereja, Petrópolis, Vozes, 1979, pp-.91-92: 

H. de Lima Vaz, *La jeunesse brésilienne a heure des décisions”, op. cit., 
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La referencia a Mounler se sitúa, de nuevo, dentro del contexto 
de una crítica del capitalismo: 


La producción de estos bienes no puede ya obedecer al mecanismo de la 
ganancia que echan a.andar las grandes empresas en.el mercado libre y 
canaliza hacia las cimas del poder econémico las más grandes riquezas. 
En este sentido, es urgente denunciar la propiedad capitalista y provocar 
el advenimiento de esta *'propiedad humana” diversificada de la que habla 
E. Mounier.* 


Con la agravación del conflicto entre la Iglesia y la JUC, una gran 
parte de los dirigentes (Aldo Arantes, Vinicius Caldeira Brandt, 
Herbert José de Souza) y de los militantes del movimiento deciden 
abandonarlo para crear en 1962 -con el sostén de varios de los 
antiguos asistentes de la JUC (el padre Lima Vaz, Almery Bezerra)- 
una organización política nueva, Acción Popular (AP), que ya no 
“pretende ser cristiana sino una opción socialista £de fuerte colora- 
“ción: marxista). : : 
En el texto fundador de la AP, el “documento base” de 1963, ya 
«no se encuentra ninguna referencia a las fuentes católicas o cris- 
tianas, francesas u otras. Ello no impide que la influencia de ciertos 
pensadores religiosos no sea perceptible. Pablo Richard habla de 
un cierto dualismo entre las secciones alrededor de la coyuntura 
política, redactada por Herbert José de Souza, de inspiración más 
bien marxista, y los capítulos: histórico-filosóficos, escritos por el 
padre Lima Vaz, que consistía en “una mezcla, por cierto bastante 
original y coherente, de teorías formuladas por autores como Le- 
bret, Mounier, Teilhard de Chardin, Hegel y Marx”.*? 

Se encuentra, en efecto, en el documento de la AP. una concep- 
ción de la “socialización” como ley de la evolución histórica hu- 
mana que es ciertamente de inspiración teilhardiana, mientras que 
la definición del socialismo como: “comunidad de personas enla 
transparencia” le-debe sin duda algo a Mounier. Pero, en conjun- 


p..288. En este contexo:se refiere a Mounier como el maestro al que más. seguía 
la: juventud católica brasileña. 

25 “Manifesto do Diretorio Central:do Estollo da Pontificia Univer sidade 
Católica”, en L.G. Souza da Lima, op. cit., pp. 102-103. 

27 Pablo Richard, op..cit.,p..156. Sobre la influencia de Mounier y del persona- 
lismo: en. la Ap, véase: E. de Kadt, op. cit. pp. 90-94. 
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to, se trata de un texto ae se sitúa más allá de las referencias de 
la “izquierda cristiana” y que afirma resueltamente no ser confe- 
sional. ... 


DOM HELDER CÁMARA, EL “OBISPO DE LOS POBRES” Ñ 

Dom Helder Cámara, quien se convertirá durante los años setenta 
en “el obispo católico más famoso del mundo”,* el símbolo inter- 
nacionalmente conocido del compromiso social de la Iglesia bra- 
sileña y de su enfrentamiento con el régimen militar, era mucho 
más prudente, a fines de los años sesenta, que los bulliciosos mi- 
litantes de la JUC. Pero el apoyo que daba a la JUC y sus posturas 


reformadoras lo sitúan ya en la punta de una jerarquía an ' 


todavía bastante conservadora. 


Nacido en Fortaleza (estado ele Ceara, en el noreste brasileño), 


en 1909, Helder Cámara recibió en el seminario una educación 
tradicionalista, profundamente marcada por la cultura religiosa de 
la Contrarreforma. Aelmirador delintelectual católico maurassiano 
Jackson de Figueiredo (muerto en 1928), el fundador de la revista 

conservadora. 4 Ordem, terminará por adherirse, durante varios 
años (1932-1937),.al movimiento integralista, una versión brasileña 
del fascismo, inspirada por el corporatismo reaccionario —fuerte- 
mente apoyado por la Iglesia católica- del régimen de Salazar en 
Portugal.” 

Formado por la cultura francesa, Helder Cámara era un lector 
entusiasta de Sainte-Beuve, Claudel, Péguy, Saint-Exupéry." Nom- 
brado obispo auxiliar de Río de Janeiro.en 1952, funge como uno 
delos. organizadores del gran Congreso Eucarístico Internacional 
celebrado en esta ciudad en 1955. De. este año data lo queél ha 
llamado su “conversión a los pobres”, pero curiosamente fue ne- 
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cesaria la intervención de un prelado francés, el viejo cardenal 
Gerlier de Lyon, sacudido por la miseria de las favelas de la capital 
brasileña, para que el obispo brasileño tome conciencia, súbita- 
mente, de la realidad social de su país... 

A partir de ese momento monseñor Helder Cámara va a movi- 
lizarse para la reubicación de los habitantes de las favelas, organi- 

“zando lo que llama la “cruzada de san Sebastián”, tomando el nom- 
bre del patrono de la ciudad de Río de Janeiro, y para la reforma 
agraria. Su marco de pensamiento es el de una “teología del desa- 
rrollo”, fuertemente marcada por las.ideas del padre Lebret. 

Desde 1952: se interesa en los trabajos de Lebret y apoya la pro- 
puesta del Ministerio del Trabajo del gobierno brasileño (Vargas) 
de invitarlo como experto. Su intervención permitió, no sin difi- 
cultad, mitigar:las reticencias de los:arzobispos de Río de Janeiro 
y de Sáo Paulo y de las autoridades dominicanas en Roma. Varios 
años más tarde, en 1958, participaen Buenos Aires, junto con su 
amigo el obispo chileno d.e Talca, monseñor Larráin, en una sesión 
internacional de economía humana para el clero de Latinoamérica. 
El responsable de Economía y Humanismo en Brasil, el dominico 
José Santa Cruz, recuerda el “entusiasmo” que producían en el 
obispo de Río de Janeiro lasideas de Lebret. Se encuentran huellas 
delasideas del dominico francés en sus homilías y discursos, donde 
conceptos como “civilización solidaria”:o “desarrollo integral” apa- 
recen con frecuencia: No es casual que, varios años después, du- 
rante el Concilio Vaticano Il, lo escoja como especialista y lo asocie 
estrechamente a los trabajos conciliares.”' 

Dom Helder Cámara ejercía una influenciainnegable sobretodo 
un sector de la Iglesia brasileña en“su función de secretario de la 
Conferencia de Obispos (CNBB) y asistente general de Acción Ca- 
tólica. En ocasión de la semana nacional de AC:en mayo de 1957, 
veinticuatro obispos firmaron una declaración común donde se 
reconoce su inspiración e incluso su estilo. Según este documento, 
bastante avanzado para la época, las principales conclusiones que 
había que sacar del encuentro eran: 
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=evitar [-..] toda apariencia de compromiso de la Iglesia con las estructuras 
capitalistas; 


-evitar, delante del comunismo, una actitud negativa, de simple anti- 


comunismo, sin combatir también el materialismo capitalista que trae cons 
sigo la:revuelta y. por lo tantoel comunismo; : 

-conocer y dar a conocer el movimiento obrero y el problema obrero 
en su realidad total para luego no ser incapaces de hablar un lenguaje 
accesible:a los trabajadores; 

=evitar [...]) en: las: relaciones. con los movimientos obreros, la. actitud 
paternalista del que simpatiza conlos obreros pero los consideraincapaces 
de promover el avance de su propia clase.*? 


Se reconocen en este pasaje ciertas preocupaciones de Lebret, 
sólo que situadas en un nuevo contexto. 

Cuando la JUC: sufrió una transformación en 1960, monseñor 
Cámara se distingue de los conservadores al tomar valerosamente 
la: defensa de los jóvenes y de las resoluciones adoptadas por:su 
congreso, en una circular dirigida a los obispos. Según el secretario 
de la CNBB, el ideal histórico que blandían los jucistas no era más 
que una adaptación de la doctrina social cristiana “a las circuns- 
tancias de nuestro tiermpo y. nuestro medio”. En su conclusión in- 
siste: “la JUC, lejos de.cometer una transgresión por su esfuerzo 
actual, vive un momento de plenitud y merece el apoyo y el ánimo: de los 

obispos”. Incluso sugiere que habría que “alentar con urgencia a los 
profesores universitarios a hacer un esfuerzo paralelo al que des- 
pliega actualmente la JUC”.* 

Helder Cámara no fue el único católico que evolucionó del mau- 
rassismo de Jackson de Figueiredo hacia lo que se designa habi- 
tualmente como la “izquierda cristiana”; lo mismo ocurrió, entre 
otros, con el gran intelectual católico brasileño: Alceu Amoroso 
Lima. Sería apresurado deducir que los dos extremos no son más 
que ramas del mismo tronco, el catolicismo intransigente. Pero es 
verdad que una cierta crítica “romántica” del liberalismo capitalista 
moderno pudo facilitar el paso de ciertoscatólicos de una posición 
corporatista y archiconservadora al cristianismo liberacionista. 

Monseñor Cámara se convertirá en 1970. en la oveja negra del 


3 Citado por Luis Alberto Gomez de Souza en 0).: cil., p: 144. 
%3 LA. Gomez de Souza, op. cil., pp. 168- 170, 


p 
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- régimen militar brasileno por haber denunciado públicamente la 
tortura sistemática de los prisioneros políticos. 

En el curso de los años sesenta, se acerca a la teología de la 
-liberacién e: inspira algunos de los documentos más radicales de 
ciertos grupos de obispos brasileños, que denuncian el modelo 
capitalista de desarrollo promovido por la dictadura brasileña. En 
una mirada retrospectiva, observa en 1977: “He aquí por qué la 
«¿palabra desarrollo, ex la que creímos tanto, con el padre Lebret 
a quien elegí como especialista en el concilio-, con Francois Pe- : 
rroux, con Paulo VI, decepcionó nuestras esperanzas. Hoy. prefe- 
rimos hablar de liberación.” 


LA TEOLOGÍA DE La LIBERACIÓN 


Luis Alberto Gomez de Souza cita en su libro sobre la JUC un co- 
mentario de Gustavo. Gutiérrez sobES el papel histórico de la iz- 
quierda cristiana brasileña: 


Fue. en Brasil, precisamente:en la JUC, en los inicios de los años sesenta, 
donde muchas delas intuiciones de lo que mástarde constituirála teología 
de la liberacién latinoamericana empezaron a concretarse, en un lento 
proceso aunado a una práctica y, sobre todo, auna práctica política. 


A raíz. de la redacción de su libro fundador, Teología de la libe- 
ración (1971), Gutiérrez hizo un viaje a Brasil para entrevistarse 
con algunos ex GOR de la JUC:acerca de sus experiencias de 
principios de los sesenta.* : 

Si la-teología de la liberación es, corno afirman sus autores, una 
reflexión a partir de una práctica previa, esta práctica fue, en Brasil, 
la de los militantes cristianos de la JUC, de la JOC y de Acción Po- 
pular, así como, más tarde, de las comunidades de bases. Una prác- 
.tica confrontada, a partir de 1964, con el régimen militar, que va 


» 
%% 7. Cámara, op. cit., p. 161. Sobre elitinerario de monseñor Cámara a partir 
de su:nombramiento:como. arzobispo de Olinda y Recife (1964) es útil consultar 
el naLS de Richard Marin,:0fp.. cit. 
5 Entrevista con G. Gutiérrez, en L.A. Dome: de Souza, op. cit., p: 9. 


198 EPÍLOGO: EL ROJO Y EL NEGRO, 


a ejercer sobre los cristianos comprometidos una represión sin 
piedad. 
Incluso Eeonardo Boff, formado en Italia y en Alemania, leía 


ávidamente a Bloy, a Péguy y a Bernanos y estudió los escritos 


teológicos de Congar y Duquoc antes de partir a Europa en 1965.% 


En cuanto a fray Betto, él comenzó su formación intelectual con: 


Maritain, Lebret, Mounier y Alceu Amoroso Lima.” Aa 
Pero el hecho más importante es que no solamente la mayoría 


de los teólogos -como Betto y Hugo Assmann (que en 1962 ya: 


había completado estudios teológicos y sociológicos en Roma y en 
Frankfurt)=.sino.una buena parte de los dirigentes y animadores, 
todavía en ese momento, de ese vasto movimiento social que lla- 


mamios cristianismo liberacionista, participaron activamente en las 


actividades de la JUC, la JOC y Acción Popular a principios de los 
sesenta: : : 
Existe, pues, una continuidad innegable entre la teología ee la 
liberación y esta primera “izquierda-cristiana”. nutrida de pensa: 
miento católico francés. Pero existe tambien un considerable cam- 
bio de perspectiva y, para algunos, una suerte cle ruptura: Mien- 
tras que el movimiento de los laicos de Acción Católica tenía una 
dinámica de autonomización y; a la larga, de ruptura con la insti- 
tución; la teología de la liberación y las comunidades de bases am- 
bicionan transformar a la Iglesia. A partir de una evaluación crítica 
del fracaso de la JUC, de Acción Católica y de Acción Popular, Hugo 
Assmann decide escoger otra vía, más rigurosa desde el punto de 
vista teológico, pero también más directamente apoyada en el aná- 
lisis marxista de la dependencia: su libro de 1970, Opresion-libe- 
racion (publicada por el Movimiento Internacional de Estudiantes 
Cristianos), que puede ser considerada la primera obra de teolo- 
síadelaliberación en Launoamérica, es el fruto de estas reflexio- 
nes”: 
Sería inútil buscar en la teología de la liberación brasileña refe- 
rencias a Lebret, Mounier o Calvez. Pero en la medida en que es- 
tos pensadores del catolicismo francés más avanzado nutrieron el 
pensamiento y la práctica de toda una generación cle cristianos 


a a 
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brasileños durante los años del “gran giro” de 1959 a 1962, cons- 
tituyen una fuente esencial para comprender los orígenes de esta 
profunda transformación de la cultura religiosa que permitió, en 

rasil más que en ningún otro país atinoamérica, una partici- 
Brasil más que en ningún ot de Latinoaméric parti 
pación en masa de los cr o en los movimientos sociales. de 
orientación emancipatoria.* 
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política y sociedad en América Latina durante los últimos 

tres decenios, a partir de la reinterpretación que la teolo- 
gía de la liberación ha hecho de la vocación de la Iglesia católica 
y de cómo el protestantismo ha penetrado en la tradicional ciu- 
[oe E Wer-1(0][[or=% 

En los años sesenta la teología de la liberación se orientó 
hacia los problemas de un continente arrasado por la pobreza y 
la opresión. Abarcando una red de comunidades locales y de or- 
ganizaciones pastorales, pronto se convirtió en mucho más que una 
corriente doctrinal. El cristianismo liberacionista se ha definido a sí 
mismo a través de una multitud de luchas sociales particularmente 
en Brasil y América Central. Muchos de los acontecimientos más 
importantes en la historia reciente del continente —la revolución 
nicaragúense, el desarrollo del Partido de los Trabajadores en Bra- 
sil, la tortuosa ascensión del presidente Aristide en Haití y el levan- 
tamiento en Chiapas— testimonian la influencia de una bien defi- 
nida cristiandad liberacionista. Michael Lówy propone aquí una 
nueva interpretación —inspirada en la sociología de la cultura— 
tanto de la teología de la liberación como de los proyectos religio- 
sos rivales en América Latina. 
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